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PREFACIO 


Este libro es fruto de mi primer contacto con el ambiente teoló- 
gico norteamericano, concretamente de una invitación del Sea- 
bury-Western Theological Seminary de Evanston, Illinois, a pro- 
nunciar las Conferencias William C. Winslow en octubre de 1986. 
Quiero agradecer a mis colegas y a los estudiantes la calurosa aco- 
gida que dieron a mis conferencias y la estimulante respuesta que 
de ellos recibí. Todo ello me animó a seguir reflexionando sobre las 
relaciones existentes entre los estudios neotestamentarios y la 
sociología. Reconocí entonces, y abora lo veo más claro, que no 
deja de ser temerario el intento de escribir sobre un tema como la 
sociología del Nuevo Testamento, que tiene en Norteamérica su 
campo de estudio más importante. No cabe duda de que el lector 
hallará que este libro está fuertemente marcado por sus raíces en 
el Norte de Europa. Sólo he podido consultar en edición alemana 
cierto número de libros publicados originalmente en versiones 
inglesas (especialmente los de Gerd Theissen); no pocas publica- 
ciones periódicas norteamericanas me ban resultado práctica- 
mente inaccesibles, mientras que el tiempo transcurrido entre la 
publicación en Norteamérica y la recepción en Europa me ba 
impedido analizar ciertas obras recientes, como la de Howard 
Clark Kee, Knowing the Truth: A Sociological Approach to New 
Testament Interpretation (Fortress Press, 1989). Lamento los 
inconvenientes que pueda tener el consiguiente carácter «europeo» 
de mi bibliografía. 

Esta obra tiene una doble finalidad. Se trata, en primer lugar, 
de presentar algunos trabajos de investigación sobre el Nuevo Tes- 
tamento, realizados durante los años setenta y ochenta, que han 
aplicado conceptos y teorías sociológicos a los textos bíblicos. En 
segundo lugar, he pretendido reflexionar críticamente sobre el 
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valor de esta perspectiva, analizando para ello el actual desarro- 
llo metodológico de la sociología del Nuevo Testamento y ponde- 
rando sus límites y sus provechos. A fin de asegurar una presenta- 
ción más completa y un análisis más ceñido de la investigación 

Nevada a cabo en esta disciplina, be limitado mi estudio a tres 
campos: la historia social del cristianismo del siglo I, el uso de cate- 
gorías tomadas de la sociología de la religión y la aplicación de las 
perspectivas de la sociología del conocimiento a las creencias de 
los primeros cristianos. 

Una de las aplicaciones que ha desempeñado un papel cada 
vez más importante en los estudios neotestamentarios ha sido la 
disciplina de la antropología. Malina, Moxnes, Neyrey y otros 
investigadores han aplicado la perspectiva de la sociología de 
grupo formulada por la conocida antropóloga Mary Douglas a la 
investigación de los escritos neotestamentarios en su contexto 
socioeconómico y cultural. He preferido no incluir un análisis de 
esta aplicación porque la antropología cuenta con una tradición 
científica y una perspectiva conceptual propias. A pesar de las 
numerosas semejanzas que unen a las dos disciplinas, sus marcos 
de referencia subyacentes difieren entre sí lo bastante como para 
merecer un estudio por separado. 

Conforme avanzaba este proyecto tuve el privilegio de discutir 
sobre algunos de sus aspectos en el Seminario de Investigación 
Neotestamentaria bajo la guía del profesor Birger Gerbardsson, en 
Lund, donde terminé mi obra en julio de 1989. Recuerdo con gra- 
titud el especial interés y la ayuda que me dispensó mi amigo y 
colega el profesor René Kieffer, actualmente en Uppsala. 


BENGT HOLMBERG 
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LA SOCIOLOGIA 
EN LOS ESTUDIOS NEOTESTAMENTARIOS 


NECESIDAD DE LA SOCIOLOGIA 
EN LOS ESTUDIOS NEOTESTAMENTARIOS 


La sociología no es una advenediza en el campo de los estu- 
dios neotestamentarios. De hecho, penetró en él hace casi seten- 
ta años, como parte del método de la historia de las formas '. La 
idea básica de esta nueva postura venía de la sociología de la lite- 
ratura, concretamente de la noción de que los distintos tipos o 
géneros literarios se vinculan a unos tipos específicos de situa- 
ciones existenciales (Sitz im Leben) sociales ?. La adopción de una 
perspectiva sociohistórica o sociológica no era simo la secuela 
lógica del amplio y profundo interés por la historia antigua y, den- 
tro de ella, por la del primitivo cristianismo que podemos obser- 
var en las décadas que preceden inmediatamente a la Primera 
Guerra Mundial (1914-1918). Cabe citar los nombres de investiga- 
dores como Adolf von Harnack, Eduard Meyer, Emst von Dob- 
schúltz, Emil Schúrer, Adolf Deissmann y Ernst Troeltsch: todos 
ellos analizaron y describieron el cristianismo primitivo como algo 
conectado de mil maneras con la realidad social de su propio 
mundo. 

Pero la adopción de la sociología por parte de la crítica tex- 
tual del Nuevo Testamento nunca llegó a dar frutos maduros a 
causa de los cambios ocurridos en el clima cultural y teológico 


1 Gerd Theissen lo describe, así como las causas de que esta perspectiva socio- 
lógica no conociera un ulterior desarrollo, en su obra Studien zur Soziologie des 
Urcbristentums (Tubinga 1979; 21983) 3-20 (3-34: «Zur forschungsgeschichtlichen 
Einordnung der soziologischen Fragestellung»). 

2 Rudolf Bultmann caracterizó estos dos términos como conceptos sociológi- 
cos, ya a partir de su obra Geschichte der synoptischen Tradition (1921). 
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como consecuencia de la guerra mundial. El evolucionismo opti- 
mista imperante entonces y el protestantismo liberal recibieron un 
duro golpe y fueron sustituidos por la teología dialéctica y la her- 
menéutica existencialista de los textos bíblicos, acompañado todo 
ello por un redoblado interés centrado en la teología y en el indi- 
viduo. La historia de las formas trató de buscar la base social de 
los evangelios en la vida y en la fe de la primitiva iglesia, de modo 
que el Sitz im Leben pasó a convertirse en Sitz im religiósen 
Leben”. Esta situación prevaleció e incluso se acentuó en la pers- 
pectiva de la historia de la redacción, que tomó el relevo de la 
historia de las formas durante los años cincuenta y aún después. 
Ahora se centraba el interés en cada evangelista individualmente 
y en su teología específica, a la vez que la vida social de las comu- 
nidades receptoras se iba dejando cada vez más de lado. Por lo 
demás, la aparición de la exégesis estructuralista con su típico 
análisis interno del texto dirigió la atención de los exégetas cada 
vez más lejos de las situaciones históricas concretas. 

Esto significa que hacia los años setenta, los estudios neotes- 
tamentarios sufrían las consecuencias de un déficit que se venía 
arrastrando desde hacía cincuenta años en lo tocante a la historia 
social y las perspectivas sociológicas. Era preciso restaurar el equi- 
librio. Al cabo de décadas de predominio de la teología y de la 
historia de las ideas se hacía sentir una especie de hambre de un 
contacto renovado con la historia social concreta del movimiento 
cuyo pensamiento había sido estudiado tan diligentemente, con 
vistas a obtener un conocimiento más sólido de él. En un carac- 
terístico movimiento pendular, los estudios neotestamentarios han 
contemplado durante las dos últimas décadas una inundación de 
investigaciones referentes a la vida social del primitivo movi- 
miento cristiano y su mundo contemporáneo, de libros acerca de 
la esclavitud, la vida de las mujeres y los niños, las escuelas, la 
vida familiar y doméstica, la pobreza y la riqueza, las clases socia- 
les y la estratificación estamental y muchos otros fenómenos. 

Pero estaban también los errores que era preciso corregir, 
fallos metodológicos más profundos que el simple hecho de 


? «No puede negarse que la historia de las formas, con toda su cháchara sobre 
el Sitz-im-Leben (situación existencial) del texto, fue una disciplina literaria y teo- 
lógica que apenas produjo alguna información concreta histórica, social o econó- 
mica acerca de las tradiciones que estudiaba», cf. Th. F. Best, The Sociological 
Study of tbe New Testament: Promise and Peril of a New Discipline: «Schottish Jour- 
nal of Theology» 36 (1983) 181-94, esp. 181s. Cf. R. Morgan con J. Barton, Bibli- 
cal Interpretation (Oxford 1988) 145s. 
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haber dejado de lado y sin investigar por mucho tiempo determi- 
nadas áreas de la existencia humana. Robin Scroggs escribió acer- 
ca de la teología del Nuevo Testamento como una disciplina que 
operaba a partir de un docetismo metodológico, como si la mente 
y el espíritu de los creyentes estuvieran desconectados de su cuer- 
po individual y corporativamente í He sugerido caracterizar esta 
perspectiva fuertemente distorsionada de la primitiva realidad 
cristiana como la «falacia del idealismo». Se trata de la visión, 
carente casi absolutamente de reflexión crítica, de que los facto- 
res determinantes del proceso histórico son las ideas y nada más, 
y que todos los avances, conflictos e influencias se reducen en el 
fondo a desarrollos, conflictos e influencias en el campo de las 
ideas. Mantener esta perspectiva no es únicamente una aberración 
filosófica, sino que normalmente conduce al grave error metodo- 
lógico que supone confundir los fenómenos con su descripción, 
con la consiguiente confusión ingenua entre los textos y la reali- 
dad histórica $, Necesitamos no sólo estudios acerca de la vida 
social de las comunidades del Nuevo Testamento, sino reinsertar 
la dimensión social en el análisis de la fe y la teología del Nuevo 
Testamento. Esta disciplina necesita métodos de análisis y cono- 
cimiento que tomen en serio la dialéctica continua entre las ideas 
y las estructuras sociales. Esta es la causa de que algunos escritu- 
ristas hayan tanteado el uso de la sociología en su exégesis. 


El interés por la sociología del cristianismo primitivo no impli- 
ca un intento de limitar con mentalidad reduccionista la realidad 
del cristianismo a una dinámica social, sino que ha de ser consi- 
derado más bien como un esfuerzo por evitar el reduccionismo 
por el lado contrario, una limitación del cristianismo a un sistema 
intimista y espiritual o cognitivo-objetivo. En una palabra, la socio- 
logía del cristianismo primitivo aspira a unir de nuevo cuerpo y 


alma *. 


La feliz metáfora de Robin Scroggs de que es preciso reunifi- 
car el cuerpo y el alma expresa la forma en que entiendo la nece- 
sidad de introducir la sociología en los estudios neotestamenta- 


4 R. Scroggs, The Sociological Interpretation of the New Testament: The Present 
State of Research: New Testament Studies» 26 (1980) 164-79, esp. 165s. 

5 B. Holmberg, Paul and Power. The Structure of Authority in the Primitive 
Church as Reflected in tbe Pauline Epistles (Lund 1978) 205s [=Filadelfia 1980, 
201s]. 

6 R. Scroggs, State of Research, 165s. 
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rios, y es que todas las indagaciones que se realicen en este terre- 
no son, para bien o para mal, otros tantos intentos de entender 
más plenamente el cristianismo primitivo, tal como era de verdad, 
como una realidad hecha de carne y sangre. Si queremos enten- 
der su «espíritu», lo que éste significa, habremos de indagar .tam- 
bién cómo era el «cuerpo» en que se encarnó. Nótese que no 
hablamos de que viviera en un cuerpo, como si los cuerpos indi- 
viduales y corporativos en que vivieron los primeros cristianos 
fuesen una especie de envoltura que pudiera desecharse una vez 
que hayamos captado su contenido. Como ocurre con todo ser o 
realidad humanos, no es posible hacerse con el alma sin el cuer- 
po, es decir, que nunca llegaremos a captar el significado del pri- 
mitivo cristianismo a menos que veamos la encarnación social de 
este significado y el proceso dialéctico entre creencia y estructu- 
ra social que implica ?. 


DE QUE MODO SE HA UTILIZADO LA SOCIOLOGIA 
EN LOS ESTUDIOS NEOTESTAMENTARIOS 


Mostrar cómo esta alta y dorada ambición se ha convertido en 
la menuda calderilla de las investigaciones específicas durante las 
dos últimas décadas es el objetivo de esta obra. Convendrá sin 
embargo echar primero un rápido vistazo a lo que se ha venido 
haciendo en este campo y para ello nos fijaremos en algunas cla- 
sificaciones de la labor realizada en el campo de la sociología del 
Nuevo Testamento ?. 

En 1973 se celebró en Chicago una reunión preparatoria del 
grupo de estudio llamado por entonces «La descripción social del 
cristianismo primitivo», con tal ocasión, Jonathan Z. Smith presen- 
tó un programa de trabajo en que se plasmaban algunas de las 
posibles direcciones en que podría avanzar el grupo de estudio. 
Esta comunicación fue publicada en septiembre de 1975? y sirvió 
de punto de partida para numerosas revisiones y clasificaciones 


7 Cf. el fascinante ensayo de W. A. Meeks, A Hermeneutics of Social Embodi- 
ment, en Nickelsburg-MacRae (eds.), Christians Among Jews and Gentiles (Filadel- 
fia 1986) 176-86. 

* Se podrá acceder a una bibliografía más amplia en la nota bibliográfica que 
aparece al final de este mismo capítulo. 

? J. Z. Smith, The Social Description of Early Christianity. Religious Studies 
Review» 1 (1975) 19-25. 
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de la tarea realizada en el campo de la sociología del Nuevo Tes- 
tamento. Señalaba el citado autor cuatro direcciones distintas que 
había adoptado la investigación en este terreno y en las que 
podría seguir avanzando: 

1) La descripción de los hechos sociales que aparecen en 
los primeros escritos cristianos y en otros materiales contempo- 
ráneos. 

2) Una genuina historia social del cristianismo primitivo. 

3) La investigación de la organización social del cristianismo 
primitivo, lo que implica: 

a) Señalar las fuerzas sociales que provocaron, dentro de la 
sociedad, la aparición del cristianismo, y 

b) El análisis de las instituciones sociales del cristianismo 
en sí. 

4) Entender el primitivo cristianismo a la luz de la sociología 
del conocimiento (de Berger-Luckmann) como un mundo social, 
la creación de un universo de significación que ofrecía a sus 
adeptos una estructura de plausibilidad. 

Es claro que sólo la última de estas direcciones exige la apli- 
cación de la teoría sociológica a los datos del Nuevo Testamento, 
mientras que las tres primeras podrían caracterizarse como dife- 
rentes enfoques de la descripción social en que se recurre a los 
métodos históricos ordinarios. La diferencia entre estos dos nive- 
les o tipos de investigación ha sido subrayada cada vez con más 
energía por los demás autores durante los años subsiguientes. 

Philip J. Richter ha organizado su clasificación de los trabajos 
realizados dentro de la sociología del Nuevo Testamento (la más 
completa hasta el momento) a lo largo de ese continuum que va 
de la mera descripción de los hechos históricos hasta la teoría 
sociológica, y caracterizó estos dos tipos de investigación como 
protosociológica y sociológica. Define la segunda como sigue: 
«Una perspectiva sociológica del cristianismo primitivo recurrirá a 
las teorías e hipótesis explanatorias de la disciplina académica de 
la sociología y se interesará por explicar y también por describir 
los datos sociales significativos» '. El término importante en esta 
definición es «explicar», lo que significa ir más allá de la descrip- 
ción e intentar comprender los datos del Nuevo Testamento desde 
una perspectiva analítica y teorérica característica de la realidad 


10 Ph. J. Richter, Recent Sociological Approaches to the Study of tbe New Testa- 
ment: «Religion» 14 (1984) 77-90, esp. 78 y passim. 
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humana, la sociológica en este caso. Pero toda aproximación 
sociológica a la realidad presupone una labor en el plano proto- 
sociológico. 

Richter distingue tres enfoques protosociológicos distintos; los 
dos primeros se asemejan a los de Smith, y pone como ejemplos 
de «descripción de las realidades sociales» las obras de Joachim Jere- 
mias, Jerusalén en tiempos de Jesús, y de Martin Hengel, Judaism 
and Hellenism, mientras que la «historia social» tendría una buena 
representación en la de Abraham Malherbe, Social Aspects of Early 
Christianity (1977) y en el libro de Gerd Theissen sobre la socio- 
logía del movimiento impulsado por Jesús, del mismo año. La obra 
de Theissen es más precisa, su método se revela más cuidadoso y 
contiene datos recogidos en un campo más amplio, pero todos 
estos autores hacen básicamente lo mismo: ordenar los datos sig- 
nificativos para un tratamiento sociológico. 

Un tercer tipo de estudio protosociológico consiste en hacer 
un uso analítico de un concepto sociológico como el de «catego- 
ría», «distribución del poder» o «secta», a fin de acotar y describir 
los fenómenos de los que se dará luego una explicación, que pue- 
de ser sociológica *. 

Una obra es propiamente sociológica cuando se utilizan teo- 
rías y modelos sociológicos «para explicar un problema determina- 
do o sugerir nexos entre datos aparentemente no relacionados de 
la misma o de distintas fuentes». Puede que la obra más conocida 
de este tipo sea la de John G. Gager, Kingdom and Community, 
en que se aplican tres teorías del campo de la sociología a los 
materiales del Nuevo Testamento. Richter menciona también en 
este apartado la obra de Howard Kee, Christian Origins in Socio- 
logical Perspective (1980), y la de Bruce Malina, en parte resumida 
en The New Testament World: Insights from Cultural Anthropology 
(1981), que, sin embargo, como indica el subtítulo, adopta más 
bien las perspectivas de otra de las ciencias sociales. En una nota 
a pie de página recoge Richter otras veinticinco obras exegéticas 
de enfoque genuinamente sociológico y las subdivide nuevamen- 
te conforme al tipo de análisis sociológico que en ellas se aplica *?. 


" Richter ejemplifica provechosamente sus clasificaciones aportando listas de 
las obras que considera incluidas en las categorías de descripción de los hechos 
(86 nota 15), historia social (86s, nota 18) y análisis de los datos del NT con ayuda 
de conceptos sociológicos (87s, nota 32). 

* Richter, Recent Sociological Approaches, 88s, nota 41. Un tipo especial de 
investigación sociológica se da cuando se usan los datos del Nuevo Testamento 
para contrastar y, en su caso, mejorar una determinada teoría sociológica, 84. 
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Quizá convenga formular aquí una cautela. La distinción entre 
obras protosociológicas y sociológicas a la que Richter atribuye 
tanta importancia es ciertamente útil, pues sirve para precisar el 
alcance o el panorama que abarcan los estudios realizados en este 
campo, a la vez que impide atribuir a la ligera la etiqueta de 
«sociológico» a cualquier estudio escriturístico que toque el aspec- 
to de la vida social, pero, por otra parte, hay que cuidarse de no 
atribuirle excesiva importancia, pues también esto podría resultar 
desorientador. En la práctica, de lo que se trata es de reconstruir 
la primitiva historia cristiana, y a este nivel falla la distinción, pues 
no es posible describir los fenómenos de la vida social sin tener 
alguna idea de lo que se pretende buscar o de cómo estructurar 
los fenómenos, es decir, sin ayuda de un marco teórico **. Puede 
que no todos los historiadores lo digan explícitamente, pero ello 
no debe inducirnos a pensar que la búsqueda de los datos histó- 
ricos o su descripción pueden hacerse sin ayuda de modelos y 
teorías. Otra consecuencia, y más seria, de la distinción entre his- 
toria social y explicación sociológica (como suele designarse) es 
que puede entenderse como si implicara que la descripción social 
es neutral y objetiva, mientras que en la aplicación de conceptos 
y modelos sociológicos pesa más la carga de la teoría, a la vez 
que es más precaria *1. 


¿ES POSIBLE EN ABSOLUTO UNA SOCIOLOGIA HISTORICA? 


Dado que los trabajos sociológico-históricos sobre el Nuevo 
Testamento alcanzan un volumen respetable, podría pensarse que 
está de más la pregunta que se formula en el título de este apar- 
tado. Cyril Rodd, sin embargo, opina que hay buenas razones 
para hacerla. Este autor ha analizado pormenorizadamente en dos 
artículos la sociología bíblica. En primer lugar se ha fijado en un 
sociólogo clásico de talla descollante y ha estudiado la obra de 
Max Weber sobre el judaísmo antiguo, cotejándola con los avan- 
ces logrados dentro de la investigación del Antiguo Testamento 
desde comienzos de siglo *”. Luego ha investigado el modo en que 


13 E. Schússler Fiorenza, in Memory of Her: A Feminist Theological Reconstruc- 
tion of Christian Origins (Londres 1983) 71. 

$4 3. H. Elliott, Social-Scientific Criticism of the New Testament: More on Metb- 
ods and Models: «Semeia» 35 (1986) 1-33, esp. 9. 

15 C. S. Rodd, Max Weber and the Ancient Judaism: «Scottish Journal of Theo- 
logy» 32 (1979) 457-69. 
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John Gager y Robert Carroll han aplicado una moderna teoría 
sociológica a los materiales bíblicos Y. 

En el primer artículo concluye Rodd que Max Weber era muy 
competente y cuidadoso, pero que básicamente hizo suyo el opti- 
mismo de su época acerca de la posibilidad de entender correc- 
tamente la historia de Israel. Hoy tenemos mucha menos con- 
fianza. Señala además que Weber lee los datos desde una 
perspectiva a posteriori, es decir, desde su propia visión del ju- 
daísmo posterior, llevando a primer plano en esta interpretación 
dos conceptos: la racionalidad y la existencia como un pueblo 
paria. De este modo se distorsionan inevitable y sutilmente los 
datos del Antiguo Testamento, ya que el pueblo judío no es inva- 
riablemente el mismo a través de los siglos. Otro dato importante 
en la interpretación del antiguo Israel que propone Max Weber es 
que lo compara sobre todo con la sociedad india y su ordena- 
miento por castas (y en menor medida también con la religión 
china), mientras que los investigadores actuales prefieren situar a 
Israel más decididamente sobre el trasfondo de las culturas y 
sociedades contemporáneas del Próximo Oriente. El resultado es 
que Weber adopta una terminología que hoy parece desorienta- 
dora (campesinos, plebeyos, pequeños burgueses, sistema de 
castas). 

Rodd aborda finalmente la cuestión de los datos que sirvieron 
de base a Max Weber para sus reconstrucciones. El Antiguo Tes- 
tamento es únicamente la parte que se ha salvado de un conjunto 
literario mucho más amplio y apenas dice algo acerca de las ins- 
tituciones sociales de Israel. La vida social ha de reconstruirse a 
partir de los documentos, y ello significa que, a menos que se 
mantenga un control estricto de los datos, la argumentación corre 
el riesgo de incurrir en un círculo vicioso. Rodd saca de ahí la 
conclusión de que el estado de la documentación no permite 
desarrollar un programa sociológico. Sencillamente, no contamos 
con datos suficientes para establecer exclusivamente a partir de 
ellos la situación de las instituciones y la de las ideas, para cote- 
jarlas entre sí. Rodd concluye como sigue: 


Esto me lleva a preguntarme si es posible tan siquiera some- 
ter el pasado a un análisis sociológico, pues el intento de Weber 


16 C. S. Rodd, On Applying a Sociological Theory to Biblical Studies: «Journal for 
the Study of the Old Testament» 19 (1981) 95-106. 
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en orden a desarrollar tal análisis de una antigua civilización puso 
de relieve el problema. La dificultad radica no simplemente en la 
escasez de datos, aunque este factor estará casi siempre presente 
en el caso de los períodos más remotos. El problema básico radi- 
ca en el hecho de que los datos ya están «asentados» y el investi- 
gador no puede presionarlos para que revelen la presencia de 
una elección entre dos o más opciones. El sociólogo no puede 
decidir el conjunto de datos empíricos que prefiere recopilar ni 
plantear hipótesis que luego pondrá a prueba, es decir las dos 
operaciones fundamentales en la sociología científica, si es que el 
estudio del hombre en sociedad puede considerarse en absoluto 
«científico» ”. 


Dos años más tarde, en su segundo artículo estudia atenta- 
mente Rodd la forma en que la teoría sociológica de la diso- 
nancia cognitiva de Festinger ha sido aplicada en los estudios 
bíblicos primero por John Gager, para entender la propensión 
misionera de los primeros cristianos, y luego por Robert 
Carroll, para interpretar las tradiciones proféticas de Israel. 
Rodd denuncia contundentemente la debilidad misma de estas 
teorías sociológicas (Gager se sirve también de la teoría de 
Coser acerca de las funciones del conflicto social) y en especial 
de la aplicación que de ellas hace Gager, pero de momento 
dejaremos de lado este tema. Para concluir, Rodd señala tres 
obstáculos mayores con que tropieza la sociología histórica: 
a) la naturaleza de los datos (son documentos referentes a unas 
creencias); b) la diversidad de culturas y la extremada dificul- 
tad que supone transferir a una sociedad muy distinta unas teo- 
rías basadas en datos correspondientes a sociedades de tipo 
diferente, y c) la imposibilidad de verificar las hipótesis. Rodd 
resume así la cuestión: 


Hay todo un mundo de diferencias entre la sociología apli- 
cada a la sociedad contemporánea, en que el investigador puede 
contrastar sus teorías con los datos que recoge, y la sociología 
histórica en la que sólo cuenta con datos fosilizados que se han 
conservado por puro azar o respondiendo a fines muy distintos 
de los que persigue el sociólogo. Es un error capital pasar incon- 


17 Rodd, Max Weber, 469. En el párrafo final añade: «Me parece interesante el 
hecho de que el más reciente intento de llevar la sociología al campo bíblico, la 
obra de Gerd Theissen, The First Followers of Jesus (Londres 1978), adolece de la 
misma debilidad que ya hemos visto en el estudio de Weber sobre Israel». 
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sideradamente de unos a otros. Ciertamente, la debilidad de los 
estudios sociológicos de los movimientos históricos desde Max 
Weber hasta nuestros días sugiere que la sociología histórica es 
imposible $, 


Rodd no pretende afirmar que la sociología y la historia sean 
disciplinas totalmente incompatibles, sino que las dificultades 
que entraña el estudio sociológico aumentan cada vez más con- 
forme se aleja el investigador de su propia época. Basta dar un 
somero repaso a las mutuas influencias de las dos disciplinas 
para comprender que durante los últimos treinta años se han ido 
aproximando cada vez más la una a la otra. Ello implica no sólo 
que la sociología histórica es una disciplina en pleno auge por 
derecho propio, con una abundante bibliografía teórica como 
respaldo, o que cada una de ellas adopta cada vez con más fre- 
cuencia las teorías y los modos interpretativos de la otra, sino 
que sociólogos como Philip Abrams y Anthony Giddens o histo- 
riadores como Ferdinand Braudel o Peter Burke están de acuer- 
do en que las dos disciplinas, en el fondo, son realmente la 
misma. En lugar de intentar demostrarlo más ampliamente, me 
limitaré a citar unos párrafos de la obra de Ph. Abrams, Histori- 
cal Sociology (1982): 


Según mi manera de entender la historia y la sociología, no 
puede haber una relación entre ellas porque, en términos de sus 
preocupaciones fundamentales, la historia y la sociología son y 
siempre han sido la misma cosa. Las dos tratan de entender el rom- 
pecabezas de la actividad humana y las dos pretenden hacerlo en 
términos del proceso de la estructuración social. Las dos se incli- 
nan a concebir este proceso cronológicamente, de modo que al 
final del debate, la distinción diacronía-sincronía resulta absurda. 
La sociología ha de preocuparse del acontecer, pues es así como 
acaece la estructuración, mientras que la historia ha de ser teoré- 
tica, pues sólo de ese modo es posible aprehender la estructura- 
ción *, 

La sociología histórica, por consiguiente, no aspira a imponer 
los esquemas globales del desarrollo evolutivo a la relación del 


18 Rodd, On Applying a Sociological Theory, 105. 

1 Ph. Abrams, Historical Sociology (Near Shepton Mallet 1982) x. Una útil 
panorámica general en Th. Skocpol (ed.), Vision and Metbod in Historical Socio- 
logy (Cambridge 1984). Una buena exposición de lo que historiadores y sociólo- 
gos pueden aprender unos de otros en P. Burke, Sociology and History (Londres 
1980). 
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pasado con el presente. Tampoco se trata simplemente de reco- 
nocer el trasfondo histórico del presente. Lo que se pretende es 
comprender la relación existente entre la actividad y la experien- 
cia personales por un lado y la organización social por otro como 
algo que se construye continuamente en el tiempo. Pone el pro- 
ceso continuo de la construcción como centro de atención del aná- 
lisis social ?., 


También Gerd Theissen ha defendido que el análisis socioló- 
gico es simplemente una prolongación y una profundización de 
la investigación histórica y que no se ha formulado ningún argu- 
mento contra la legitimidad del primero en la tarea exegética que 
no suponga básicamente poner también en tela de juicio la segun- 
da ?!. Ha de admitirse sin la menor duda que la historia y la socio- 
logía no son antagónicas, sino que, en el fondo, se trata de una 
sola y la misma investigación. 

Pero una vez reconocido esto, hemos de admitir también la 
fuerza de las objeciones formuladas por Rodd contra la sociolo- 
gía histórica bíblica y conceder que hay cuestiones que simple- 
mente no han de plantearse por falta de datos suficientes. Al 
mismo tiempo, dado que las hipótesis sociológicas se refieren al 
comportamiento típico y general, así como a los rasgos comunes 
de grupos de personas, que por ello mismo requieren conjuntos 
más densos de datos, hay que admitir que recibirán menos res- 
puestas que algunos otros tipos de preguntas. El Nuevo Testa- 
mento, como colección de datos referentes a la historia social de 
los primeros cristianos, es realmente un conjunto muy reducido. 
En su mayor parte, los textos no se refieren en absoluto a fenó- 
menos sociales; para que aporten alguna información acerca de 
esos temas es preciso someterlos a varios procesos de lectura 
deductiva e interpretación. El sociólogo tiene que leer el texto 
como si se tratara de un «palimpsesto» ?. Esto significa que hay 
muy pocos datos que no sean interpretaciones modernas de los 
textos antiguos. De este modo resulta que los datos del Nuevo 


22 Abrams, Historical Sociology, 16. Cf. N. K. Gottwald, The Tribes of Yabweb: 
A Sociology of the Religion of Liberated Israel 1250-1050 B.C.E. (Londres 1981 
[Maryknoll, N.Y. 1979) 17: «La sociología sin historia es un vacío; la historia sin 
sociología está ciega. Uniendo historia y sociología tratamos de alcanzar un cono- 
cimiento del Israel antiguo que esté lleno de contenido y sea a la vez sensible a 
la forma y al significado». 

21 En Zur forschungsgeschjchtlichen Einordnung, en Studien, 3-34, esp. 15. 
Cf. también Morgan, Biblical Interpretation, 139s. 

2 Otra metáfora muy atinada de Scroggs, State of Research, 166. 
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Testamento a los que podemos aplicar nuestras interpretaciones 
sociológicas son a su vez interpretaciones, no datos estrictamente 
tales (precisos, mensurables), susceptibles de ser combinados de 
otro modo o verificados a través de otras fuentes o por otros pro- 
cedimientos. Se trata sin duda alguna de una difícil situación, pero 
ya conocida, como tantas otras que se plantean al historiador. De 
todos modos, las dificultades no son insuperables y no deja de 
haber fórmulas para hacerles frente. 


Cómo recopilar información sociológica 
a partir del Nuevo Testamento 


La sociología del Nuevo Testamento, afirma Gerd Theissen en 
un artículo muy citado, pretende describir, analizar y explicar el 
comportamiento social característico de los miembros de los pri- 
meros grupos cristianos %. Esto significa que no le interesa de por 
sí el caso individual, sino lo que se considera característico, lo 
general y lo que se repite, a la vez que indaga las relaciones 
estructurales válidas para situaciones diferentes, en lugar de ana- 
lizar las circunstancias singulares y únicas de una situación con- 
creta. En esta empresa, la primera tarea consistirá en obtener una 
información sociológicamente importante a partir de unos datos, 
en su mayor parte no sociológicos, contenidos en los documen- 
tos del Nuevo Testamento, cosa que habrá de realizarse median- 
te procesos deductivos, es decir, a través de unas conclusiones 
constructivas, analíticas y comparativas. 

Es posible obtener unas conclusiones constructivas a partir 
de los datos cuando los elementos sociológicos destacan ya a pri- 
mera vista en el texto o, dicho de otro modo, cuando son el tema 
directo del texto. Las conclusiones analíticas se pueden obtener 
de unos materiales que contienen información indirecta intere- 
sante para la sociología. Theissen enumera como tales: a) los 
sucesos históricos; b) las normas sociales, y Cc) los símbolos reli- 
giosos. Cuando leemos, por ejemplo, que fue en Antioquía 
donde se empezó a llamar «cristianos» a los creyentes, podemos 
sacar la conclusión de que normalmente este grupo no era dife- 
renciado de los judíos en conjunto mediante una designación o 


23 G. Theissen, Die soziologische Auswertung religióser Úberlieferungen: Ibre 
metbodologischen Probleme am Beispiel des Urcbristentums: Kairos» 17 (1975) 284- 
99, también en Studien, 35-54. 
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mote peculiares, lo cual constituye una información sociológica- 
mente importante. Lo que sucede repetidas veces puede ser indi- 
cio de unos esquemas de comportamiento peculiares, y lo mismo 
puede decirse de los conflictos, y ello porque los individuos que 
se ven envueltos en tales conflictos son no pocas veces repre- 
sentativos de determinados grupos y del comportamiento espe- 
cífico del grupo al que pertenecen. El mismo Theissen ha seña- 
lado que el trasfondo del conflicto que agita a la iglesia de 
Corinto acerca de la licitud de comer las carnes procedentes de 
los sacrificios pone de manifiesto una diversidad de hábitos ali- 
mentarios peculiares de los distintos estratos sociales. Los pobres 
no comen carne casi nunca, excepto con ocasión de las festivi- 
dades religiosas, y de ahí que la cuestión de si la carne compra- 
da en el mercado del templo estaba contaminada por la idolatría 
se considerase de capital importancia entre los cristianos pobres, 
a diferencia de los ricos, para los que comer carne todos los días 
formaba parte indiscutida del estilo de vida propio de su estrato 
social %. Las normas sociales nos indican, siquiera indirectamen- 
te, cuál era el comportamiento presumible o característico. Por 
supuesto, se ha de tener en cuenta que siempre hay una cierta 
distancia entre la norma y la realidad; efectivamente, la norma es 
siempre más radical que el comportamiento real. El. método para 
extraer conclusiones analíticas de los símbolos de distintos tipos 
se estudiará en el capítulo 4. 
Las conclusiones comparativas son necesarias porque las 
fuentes del Nuevo Testamento son generalmente muy fragmenta- 
rias y no alcanzan a proporcionarnos una información básica lo 
bastante amplia como para sacar de ella unas conclusiones. 
Hemos de recurrir además a fuentes no cristianas para establecer 
cuál era el comportamiento social característico del primitivo 
movimiento cristiano, y ello puede hacerse de dos maneras dis- 
tintas. Podemos comparar el primitivo cristianismo con otros 
movimientos afines contemporáneos, en busca de contrastes para 
detectar aquello que es peculiar del movimiento cristiano, o pode- 
mos buscar analogías con el cristianismo en los grupos o movi- 


24 G. Theissen, Die Starken und Schwachen in Korinth: Soziologische Analyse 
eines theologischen Streites. «Evangelische Theologie» 35 (1975) 155-72; también en 
Studien, 272-89. Para otro ejemplo de análisis de un conflicto como señal de 
modelos de comportamiento diferentes entre los distintos grupos cristianos primi- 
tivos, cf. mi artículo de próxima aparición, Sociologiska perspektiv pa Gal 2: 11- 
14(21): «Svensk Exegetisk Arsbok» 55 (1990). 
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mientos comparables de todos los tiempos y culturas, a fin de 
señalar específicamente las semejanzas. 

Naturalmente, habrá que aplicar los procedimientos normali- 
zados de evaluación con que cuentan las ciencias sociales a la 
información obtenida con ayuda de todos estos recursos, lo que 
implica sopesar la fiabilidad, validez y representatividad de los 
datos con que contamos %. Pero una vez que se ha dicho todo 
acerca de las dificultades que entraña la investigación sobre la 
base de materiales antiguos, queda mucha verdad en el dicho de 
que las fuentes son como los testigos, que es preciso hacerles pre- 
guntas antes de que empiecen a hablar. Pienso que nadie que 
haya leído el ensayo de Theissen sobre la estratificación social en 
la iglesia de Corinto % negará que una interrogación perspicaz 
dará como fruto un cúmulo de datos sociológicamente importan- 
tes que nadie había captado antes, por la sencilla razón de que 
nadie había preguntado por ellos. 

En un estudio sobre la escasez de datos, Malina ha afirmado 
que el problema no es tan grave como tantas veces se ha dicho. 
En la interpretación bíblica, la sociología se aplica esencialmente 
en sentido retroactivo, no con fines de predicción; ya tenemos 
cierta idea del giro que adoptó la historia, y este importante dato 
actúa como un control del que se carece en la predicción. La apli- 
cación de los modelos sociológicos a los textos bíblicos se orien- 
ta fundamentalmente a la determinación de la causalidad eficien- 
te: ¿Cómo es que ocurrió tal cosa? La sociología, por otra parte, 
exige un conjunto de datos más amplio en virtud de sus objetivos 
de predicción, lo que significa que, cuando mira hacia atrás, hacia 
el pasado, la sociología se orienta fuertemente hacia la causalidad 
final: «¿Por qué razón ocurrió tal cosa? En relación con los textos 
bíblicos, las ciencias sociales tratan de determinar las probabilida- 
des que, en el pasado, hicieron que lo acaecido tuviera sentido 
desde el punto de vista social y adoptara el giro que adoptó, 
mientras que la sociología se parece más a una novela de ciencia- 
ficción, pues trata de describir lo que ha de suceder. En la socio- 
logía bíblica no es posible, por supuesto, recurrir al análisis esta- 
dístico, pero no puede decirse lo mismo del uso de los modelos 
de la ciencia social para establecer cómo se imponían a las per- 


3 G. Theissen, Die soziologische Auswertung, 37s. 

% G. Theissen, Soziale Schichtung in der korintbischen Gemeinde. Ein Beitrag 
zur Soziologie des hellenistischen Urchristentums: «Zeitschrift fiir die neutestamen- 
tliche Wissenschaft» 65 (1974) 232-73; también en Studien, 231-71. 
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sonas ciertos significados en el pasado y cuáles eran precisamen- 
te esos significados ?”. 


El uso de modelos 


Clifford Geertz ha descrito la que, en su opinión, ha de ser la 
tarea del análisis sociológico de la cultura en una frase perfecta- 
mente acuñada: «Convencido de que el hombre es un animal que 
vive suspendido de una red de significado que él mismo ha teji- 
do, entiendo que la cultura son esas redes y que su análisis no es 
una ciencia experimental que busca establecer unas leyes, sino 
una ciencia interpretativa que busca significados» ?. Esta formula- 
ción en que se establece una distinción entre la ciencia social en 
cuanto que se aproxima a las ciencias naturales y sus explicacio- 
nes a partir de una normatividad por una parte y la ciencia social 
en cuanto que se aproximaría a las humanidades con su enfoque 
interpretativo por otra, denota un cambio en la historia de la 
sociología. Con la reacción contra el fundamentalismo sociológi- 
co y en general contra las grandes teorías se produjo al mismo 
tiempo un distanciamiento con respecto a la idea de que la tarea 
de la sociología consistía en hallar unas leyes sociales férreas que 
operarían en la realidad humana total 2. Aquí no se trata ya de un 
simple cambio de atmósfera entre los sociólogos, sino también del 
resultado de un análisis más a fondo de la filosofía y las ciencias 
sociales %, 

También nos encontramos con esta reserva en la sociología 
histórica, un terreno en que algunos investigadores réstan impor- 
tancia a la explicación como tal en favor de un uso de las ideas 


7 B. J. Malina, The Social Sciences and Biblical Interpretation, en Gottwald 
(ed.), Bible and Liberation, 11-25, esp. 19s. 

% C. Geertz, The Interpretation of Cultures. Selected Essays (Nueva York 1973) 5. 

2 H. Moxnes, Sociology and tbe New Testament, en E. Karlsaune (ed.), Religion 
as a Social Phenomenon. Theologians and sociologists sharing research interests 
(Trondheim 1988) 143-59. Sobre las críticas contra el funcionalismo y sus secue- 
las, cf. el artículo de O. Reis, The Uses of Sociological Theory in Theology-Exempli- 
fied by Gerd Theissen's Study of Early Christianity, en ibid., 161-78. 

% Por ejemplo, en su After Virtue: A Study in Moral Theory (Londres 1981, 
21985) cap. 8, Alasdair MacIntyre ha demostrado que las ciencias sociales no pue- 
den formular leyes con verdadera fuerza predictiva, dado que se basan en la con- 
dición sistemática, lógica y necesariamente imprevisible de los asuntos humanos, 
que ellas comparten también. 
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teóricas meramente como recursos sensibilizadores en las discu- 
siones históricas caso por caso (Bendix) o simplemente se sirven 
de las hipótesis acerca de las regularidades causales como un 
punto de partida en un proceso de verificación que se mueve 
entre un conjunto de hipótesis alternativas, pero sin cerrarse en 
ninguna teoría de validez supuestamente universal 3!. Es el resul- 
tado de reconocer que los conceptos y modelos de la sociología 
no son absolutos, sino que representan conclusiones extraídas de 
la cuidadosa observación de determinados movimientos o grupos. 
Están sometidos a las pruebas y procedimientos de verificación 
del método científico, pero no están incluidos necesariamente en 
la estructura de la creación %. Esto significa que el modelo socio- 
lógico no debe convertirse en un troquel con que dar forma 
nueva a los materiales viejos o en un filtro que resalta o borra los 
datos textuales conforme a una idea predeterminada. El carácter 
no absoluto de los modelos sociológicos ha de poner además en 
guardia al historiador y hacerle entender que un modelo prove- 
choso en un caso determinado puede no ser útil en otro 3. 

Pero el hecho de que los modelos sociológicos no hayan de 
tenerse por absolutos, a modo de leyes férreas, no ha de impe- 
dirnos ver la verdad más general de que los modelos son nece- 
sarios para todo conocimiento. Un modelo puede ser definido 
como «una representación abstracta, simplificada de algún objeto, 
acontecimiento o interacción del mundo real, construido con fines 
de conocimiento, control o predicción» 3. Por lo demás, es nece- 
sario recurrir a los modelos en la ineludible tarea de clasificar y 
ordenar la maraña de los fenómenos que tienen lugar en nuestra 
vida cotidiana para captarlos y entenderlos. Y esa necesidad se 
acentúa cuando se trata del análisis intelectual o científico de los 
modelos, a fin de evitar que mos determinen los meros senti- 
mientos, las intuiciones o esos presupuestos gratuitos sobre la 
conformación de las cosas que solemos llamar «sentido común», 


> Skocpol, Vision and Method in Historical Sociology, 363. 

2 D. J. Harrington, Sociological Concepts and the Early Church: A Decade of 
Research: «Theological Studies» 41 (1980) 181-90, esp. 183. 

% G. Y. E. Nickelsburg, Social Aspects of Palestinian Jewish Apocalypticism, en 
Hellholm (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean World (1983) 641-54, 
esp. 648. Cf. O. C. Edwards, Jr., Sociology as a Tool for Interpreting tbe New Testa- 
ment: «Anglican Theological Review» 65 (1983) 431-46, esp. 445. 

4 B. J. Malina, The Social Sciences and Biblical Interpretation, 14, siguiendo a 
T. F. Carney en su importante obra The Shape of tbe Past: Models and Antiquity 
(Lawrence, Kansas 1975) 1-43. 
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aun en el caso de que ese sentido esté culturalmente modelado 
en un alto grado *. 

En terminología sociológica, un modelo es «algo menos que 
una teoría y algo más que una analogía... Una teoría se basa en 
leyes axiomáticas y formula principios generales. Es una proposi- 
ción básica que sirve para hacer explicables diversas observacio- 
nes O afirmaciones. Un modelo, por el contrario, actúa como un 
nexo entre teorías y observaciones» (Carney). La diferencia entre 
un modelo y una analogía o metáfora radica en el hecho de que 
el modelo es conscientemente estructurado y sistemáticamente 
ordenado para que sirva de instrumento especulativo con vistas a 
organizar, perfilar e interpretar una maraña de detalles *%. Para el 
historiador o el sociólogo, por consiguiente, no basta conjuntar 
una masa de datos, por difícil que resulte en sí misma esta tarea. 
«Los datos, en bruto o elaborados, no dan respuestas a nuestras 
preguntas a menos que hayan sido “encajados”, con un mayor o 
menor grado de presión, en unas categorías» *”. O en unos mode- 
los, de donde surgirán unas hipótesis que, una vez verificadas, 
fundamentarán o respaldarán una teoría %, El historiador que 
recurra a la teoría sociológica para mejor entender los documen- 


35 Fsler ha formulado algunas acertadas observaciones sobre la inevitabilidad 
de los modelos, especialmente de los sociológicos (en cuanto que afectan a la vida 
social), en los estudios históricos, por oposición a la crítica de la sociología del 
Nuevo Testamento formulada por E. A. Judge, The Social Identity of the First Chbris- 
tians: A Question of Method in Religious History. «Journal of Religious History» 11 
(1980) 201-217, esp. 210 y 212. Esler insiste en que los modelos no son descrip- 
ciones exhaustivas, sino simplificaciones con fines de investigación y que han de 
ser despojados, hasta donde ello sea posible, de rasgos espaciales y temporales o, 
dicho de otro modo, que han de ser transculturales. Señala también que la pro- 
puesta de Judge en el sentido de que es preciso llevar a cabo la «labor de campo» 
histórica antes de recurrir a los modelos delata una falta de conciencia de que 
todos los historiadores, incluido él mismo, utilizan en su trabajo modelos, catego- 
rizaciones y teorías; Ph. F. Esler, Community and Gospel in Luke-Acts. The Social 
and Political Motivations of Lucan Theology (Cambridge 1987) 14-16. 

36 ]. H. Elliott, Social-Scientific Criticism of the New Testament: More on Methods 
and Models, en J. H. Elliott (ed.), Social-Scientific Criticism. of the New Testament 
and lts Social World (Semeia 35, GA: Scholars Press 1986) 4s. Elliott trata el tema 
de los modelos y su función en el proceso de la investigación sociológica (ibid., 
3-9 y passim) de manera muy legible y esclarecedora. 

37 Burke, Sociology and History, 40. 

3 Esler, Community and Gospel, 9, ofrece también una clara y sucinta des- 
cripción de la metodología que aplican las ciencias sociales (ibid., 6-16), donde 
subraya la función más dinámica de los modelos en comparación con la mera cla- 
sificación. 
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tos bíblicos deberá declarar explícitamente que está utilizando 
teorías y modelos, a la vez que formulará claramente sus hipóte- 
sis (tanto Meeks como Theissen han sido repetidas veces critica- 
dos por no cumplir esas exigencias en su obra, por lo demás 
impresionante). 

Si tenemos siempre presente el carácter mo absoluto de los 
modelos y a la vez que no podemos evitar recurrir a algún tipo 
de ellos (explícitos o implícitos), estaremos en condiciones de 
resumir lo que hasta ahora se ha dicho de los modelos afirmando 
que deben ser utilizados heurísticamente, es decir, como una 
ayuda para formular nuevas cuestiones y buscar datos de los que 
hasta ahora nadie se había preocupado. No debemos dejarnos 
abrumar por los modelos, pensando que siempre son acertados, 
mientras que nuestros datos serían erróneos por no encajar en los 
modelos. Tampoco hemos de creer que nuestros datos o nuestros 
documentos son tan singulares o que están tan al margen de la 
común experiencia humana como para pensar que las pautas 
de sentido humanas, es decir, sociales en definitiva, no pueden 
ayudarnos en nada a entenderlos. La afirmación del historiador 
E. P. Thompson en el sentido de que los conceptos teóricos no 
nos imponen una regla, sino que abrevian y facilitan el camino 
para formular preguntas a nuestros datos implica algo importante 
en cuanto al uso heurístico de los conceptos y los modelos socio- 
lógicos. Es lo que pasa con su parábola del discurso histórico 
como si fuera un procedimiento judicial. 

El discurso histórico disciplinado de... prueba consiste en un 
diálogo entre concepto y datos, un diálogo que se desarrolla 
mediante hipótesis sucesivas por una parte y la investigación 
empírica por otra. Quien interroga es la lógica histórica; la in- 
terrogante, una hipótesis...; quien responde son los datos, con sus 
propiedades definidas ?. 

Antes de dejar el tema de cómo utilizar los modelos socioló- 
gicos desearía aludir a una forma en que no deben ser utilizados. 
Se ha sugerido que es posible recurrir a un modelo (o a un tipo 
ideal o a una teoría) para llenar un vacío cuando los datos no son 
suficientes. «Si nuestros datos ponen de manifiesto ciertas partes 
de la configuración de un modelo conocido y a la vez silencian 
otras, podríamos concluir de ahí que la ausencia de algunos datos 


% E. P. Thompson, The Poverty of Theory (Londres 1978) 231, citado por 
Ph. Abrams, Historical Sociology, 218. 
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es accidental y que en la primitiva iglesia existía realmente el 
modelo completo» *. Se manifiesta aquí un desconocimiento de lo 
que son realmente los modelos sociológicos, es decir, simples 
abstracciones, tipos inventados que no revelan exactamente la 
realidad. No es legítimo utilizarlos con valor normativo o como 
anticipaciones de lo que debió de ocurrir o existir realmente 
cuando no hay datos que lo confirmen *. 


No hay un «método sociológico» único 


En muchas revisiones se señala la desconcertante variedad de 
posturas, escuelas y métodos sociológicos que han aparecido en 
los últimos años. Todo ello es, por supuesto, reflejo de la misma 
variedad que se da dentro de las ciencias sociales, que no consti- 
tuyen una disciplina unitaria con una estructura teorética común- 
mente aceptada. De hecho, las divergencias y las peculiaridades 
nacionales que se dan en este terreno pueden ser transferidas per- 
fectamente al campo de la investigación bíblica y acentuar de este 
modo las distancias que separan a los exegetas de distinta filia- 
ción cultural *. 

A pesar de todo, estas diversidades que se dan en la sociolo- 
gía bíblica parecen provocar una especie de desánimo en algunos 
investigadores, que preferirían algo más unitario y que les sirvie- 
ra de ayuda. Thomas Best afirma: 


Ciertamente, no hay una metodología singular que podamos 
considerar propia de la sociología del Nuevo Testamento. En esto 
se diferencia de las viejas perspectivas, especialmente de la histo- 
ria de las formas, que surgió ya hecha y completa desde su naci- 


4 Scroggs, State of Research, 166. 

41 Ch. Tuckett, Reading the New Testament: Metbods of Interpretation (Londres 
1987) 149s; C. Rodd, On Applying (1981) 104; Esler, Community and Gospel. Creo 
que la sugerencia de Scroggs, en el sentido de que una situación que no es el 
equivalente exacto de otra puede a pesar de ello contener un elemento de com- 
paración que quizá sirva de guía para la explicación, va más allá de lo que Tho- 
mas Best llama «modelo interpretativo». Dentro de ciertos límites, la comparación 
permite corroborar o refutar una interpretación causal. Cf. Th. Best, Promise 
and Peril, 188, citando a Cahnmann-Boskoff, Sociology and History (Londres 
1964) 6-7. 

2 E. Baasland, Urkristendommen i sosiologiens lys: «Tidskrift for Teologi og 
Kirke» 54 (1984) 45-57, esp. 55. 
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miento a través de una sola obra, la Historia de la Tradición Sinóp- 
tica de Bultmann. Esto es justamente lo que aún se echa de menos 
en la sociología del Nuevo Testamento: la revisión sistemática de 
todo un corpus desde una perspectiva teorética y metodológica 
bien fundamentada... [al leer la obra de Theissen] se tiene la impre- 
sión de estar ante un brillante exegeta poseedor de toda una 
nueva colección de habilidades. Pero los aciertos del brillante 
escritor no se han ordenado aún en una metodología sistemática 
para el uso cotidiano del investigador %, 


Naturalmente, tenemos derecho a esperar que se aclaren las dife- 
rentes perspectivas y que avancen las metodologías ya acreditadas en 
este terreno. Pero las posiciones, numerosas y divergentes, aún no 
han sido suficientemente contrastadas como para hacer posible el 
reajuste y la unificación de los procedimientos sociológicos en el 
campo bíblico. Resulta también difícil de creer que la sociología bíbli- 
ca termine por hacerse más unitaria que, pongamos por caso, la teo- 
logía. Aparte de que no es posible vincular la sociología histórica a 
una sola orientación epistemológica, teorética o metodológica %. 

Gerd Theissen ha demostrado en su obra, según explica él 
mismo en sus ensayos programáticos, estar dispuesto a aceptar 
estímulos, ideas y posturas de diferentes escuelas sociológicas, 
desde la sociología «comprehensiva» de Max Weber hasta la socio- 
logía marxista y la sociología funcionalista %. Las teorías son 
medios, no fines; han de tomarse como instrumentos capaces de 
complementarse entre sí. La sociología marxista es la más ade- 
cuada para detectar los conflictos, mientras que la perspectiva 
funcionalista está en mejores condiciones para explicar las diver- 
sas formas de integración, por lo que se debería recurrir a las dos. 
En el fondo de este pluralismo metodológico yace la expectativa 
optimista de que, si los métodos poseen verdadero valor heurísti- 
co, en última instancia han de ser complementarios y contribuir a 
cimentar la confianza del investigador en las conclusiones obteni- 
das gracias a ellos %, 


$ Best, Promise and Peril, 187s. 

4 Skocpol, Vision and Metbod, 361. 

$5 G. Theissen, Theoretische Probleme religionssoziologischer Forschung und 
die Analyse des Urchristentums: «Neue Zeitschrift fiir Systematische Theologie und 
Religionsphilosophie» 16 (1974) 35-56, también en Studien, 55-76; íd., Zur fors- 
chungsgeschichtlichen Einordnung, en Studien, 3-34; íd., Vers une théorie de l'bis- 
toire sociale du cbristianisme primitif. «Études Théologiques et Religieuses» 63 
(1988) 199-225. 

4 Scroggs, State of Research, 166. 








OBJETIVOS Y PLAN DE ESTA OBRA 


Propósito expreso de este libro es describir e ilustrar el traba- 
jo realizado durante los últimos veinte años en el campo de la 
sociología del Nuevo Testamento. Pero, dado que contamos ya 
con cierto número de revisiones descriptivas y clasificatorias al 
respecto, aparte de que no es mi intención escribir la historia de 
esta línea de investigación, mi principal interés ha sido analizar 
esta labor desde una perspectiva metodológica. ¿Qué métodos se 
han aplicado en la sociología bíblica? ¿Son buenos esos métodos? 
¡Se puede observar un desarrollo o una estabilización de los 
métodos durante la etapa que he elegido? Estas son las preguntas 
que me he formulado. 

Debido a mis limitaciones de tiempo, conocimientos y quizá 
entendimiento, y también por no abusar de la paciencia del lec- 
tor, este libro habrá de ser necesariamente selectivo. No soy 
sociólogo ni filósofo y, en consecuencia, no podría ofrecer un 
análisis profundo desde la perspectiva de la filosofía, de la teolo- 
gía histórica o las ciencias sociales. La antropología, una discipli- 
na fecunda y próxima a la sociología, no ha dejado de ser utili- 
zada por los escrituristas, pero en mi caso apenas se roza este 
tema. He preferido centrar la atención precisamente en tres áreas 
de estudio. En primer lugar me fijo en el área de la historia social, 
en cuanto se refiere al nivel social de los primeros cristianos. Me 
centro luego en el modo en que se ha utilizado la tipología igle- 
sia-secta, tomada de la sociología de la religión, para interpretar 
la vida de los primeros cristianos; este capítulo contiene además 
una sección referente a otro modelo antropológico muy semejan- 
te, el del movimiento milenarista, que se aplica frecuentemente a 
la vez que el modelo de la secta. En tercer lugar analizo la apli- 
cación de las perspectivas de la sociología del conocimiento al 
estudio de las correlaciones existentes entre las creencias de los 
primeros cristianos y las distintas situaciones sociales. 

En ninguno de estos capítulos ciño mi atención a la cuestión 
concreta a que se refiere el análisis. No trato de dar respuesta a 
la cuestión del nivel social en que se situaban los primeros cris- 
ianos ni pretendo establecer si este movimiento puede ser carac- 
'erizado verdaderamente como una secta, a pesar incluso de que 
mi análisis de los presupuestos, procedimientos y métodos de tra- 
bajo tenga algo que ver con las respuestas que hayan de darse a 
tales interrogantes. Estimo que mi obra es parte de la saludable y 
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necesaria autocrítica de la disciplina de la sociología neotesta- 
mentaria O bíblica, que Norman K. Gottwald caracterizaba en 
1979 como sigue: 


Simplemente, no ha existido una tradición bíblico-sociológica 
de investigación que pueda compararse de algún modo con la tra- 
dición de los estudios bíblicos en la línea dela alta crítica enrai- 
zada en las humanidades. Hemos de hablar más bien de brotes ais- 
lados y esporádicos, de intentos abortivos y no desarrollados, y de 
una flagrante falta de continuidad disciplinada en el planteamien- 
to de las cuestiones y la aplicación de los métodos ”. 


Unos diez años después resumía Halvor Moxnes en sus pala- 
bras inciales lo sucedido en el mismo campo durante los últimos 
quince años: «El uso de las ciencias sociales en los estudios neo- 
testamentarios ha alcanzado ya la mayoría de edad.» Aludía así a 
ciertos cambios interrelacionados, es decir, al alejamiento de una 
manera predominantemente teológica de entender los textos, al 
paso del individualismo a la colectividad o al grupo, de una his- 
toria de personajes importantes y minorías influyentes al estudio 
de la existencia del pueblo común *%. A partir de aquí, mi análisis 
de la sociología del Nuevo Testamento no va a consistir precisa- 
mente en decidir entre Gottwald y Moxnes, sino que el resultado 
será, en mi Opinión, una cierta ayuda para discernir si esta disci- 
plina ha empezado a alcanzar la madurez científica. 

Finalmente, una palabra acerca del «uso» de la sociología en 
los estudios neotestamentarios. Ese término significa a la vez la 
aplicación o el manejo de algo, así como su utilidad. También en 
este estudio me considero ante todo como un estudiante de teo- 
logía que mira a la sociología desde dentro de esta exégesis bíbli- 
ca, que en mi opinión es una más entre otras disciplinas teológi- 
cas. En consecuencia, deseo no sólo describir lo que hasta ahora 
se ha hecho en el campo de la sociología bíblica, sino que trata- 
ré también de entender un poco más claramente lo que puede y 
no puede hacer la sociología en el ámbito de la teología. Por ello 
me propongo abordar brevemente en el último capítulo el tema 
de la utilidad teológica de la sociología. 





7 Gottwald, The Tribes of Yahweb, 13. 
4 H. Moxnes, Sociology and the New Testament. 





NOTA BIBLIOGRAFICA 


Es tanto el trabajo realizado en el campo de la sociología del Nuevo 
Testamento, que para describirlo siquiera brevemente sería preciso un 
libro entero, y no faltan los de este tipo: D. Tidball, An Introduction to 
the Sociology of the New Testament (Exeter, Paternoster Press 1983), 160 
páginas, que, sin embargo, no cubre todo el tema y resulta muy ele- 
mental en cuanto a sus pretensiones. C. Osiek, What Are Saying about 
the Social Setting of the New Testament? (Nueva York y Ramsey, N.J. 1984) 
93 páginas, que trata principalmente de la historia social, pero demues- 
tra haber captado muy claramente el tema. 

Hay cierto número de revisiones más o menos completas de cuanto 
se ha hecho en el campo de la sociología del Nuevo Testamento. Me limi- 
taré a enumerarlas por orden cronológico (para más precisiones biblio- 
gráficas, cf. la Bibliografía final): 

L. E. Keck, On the Etbos of tbe Early Christians (1974). Se ocupa de 
las aportaciones hechas a partir de las primeras décadas de este siglo. 

J. Z. SmrrH, The Social Description of Early Christianity (1975). Una de 
las primeras acotaciones de este campo, muy influyente. 

G. THEISSEN, Zur Forschungeschichtlichen Einordnung der soziologis- 
chen Fragestellung (1979). Destaca especialmente la continuidad con los 
comienzos de la historia de las formas. 

D. J. HARRINGTON, Sociological Concepts and the Early Churcb: 
A Decade of Research (1980). Presenta la obra de Gager, Theissen y otros 
autores. 

E. A. JuDGE, The Social Identity of the First Christians: A Question of 
Method in Religious History (1980). Analiza lo que se ha venido hacien- 
do en el campo de la historia social desde su propia obra de 1960. 

R. SCROGGs, The Sociological Interpretation of the New Testament: The 
Present State of Research (1980). Clasificaciones claras y discusión crítica 
de los resultados. 

J. H. ScHúrz, «Introduction», en THEISSEN, The Social Setting of Pauline 
Christianity (1982). Se centra en el propio Theissen. 

J. G. GaGEr, Shall We Marry Our Enemies? (1982). Analiza el valor de 
este empeño sobre el trasfondo de tres posturas seleccionadas. 

Th. F. Best, The Sociological Study of the New Testament: Promise and 
Peril of a New Discipline (1983). Presentación lúcida, evaluación desde 
dentro de la teología. 

O. C. EDWARDS, Jr., Sociology as a Tool for Interpreting the New Testa- 
ment (1983). Revisa siete obras de las más importantes y resume lo que 
se ha logrado metodológicamente. 

E. BAasLAND, Urkristendommen i sosiologiens lys (1984). Reseña nume- 
rosas Obras importantes, las clasifica en seis categorías y formula un aná- 
lisis crítico. 

Ph. J. RicHTER, Recent Sociological Approaches to the Study of the New 
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Testament (1984). Agrupa un gran número de artículos y libros conforme 
al tipo de instrumentos sociológicos aplicados. 

H.-J. VENETZ, Der Beitrag der Soziologie zur Lektiúre des Neuen Testa- 
ments (1985). Se centra en la historia de las formas y en la bibliografía 
alemana. t 

W. G. KUmMMEL, Zur Sozialgeschichte und Soziologie der Urkirche 
(1985). Revisa una amplia variedad de obras y las critica en su mayor 
parte. 

R. GuL (ed.), Theology and Sociology: A Reader (1987) 13-17: «Intro- 
duction. Part Three. Implications for Biblical Studies», así como las intro- 
ducciones específicas de las siete disertaciones contenidas en esta sec- 
ción, 211, 225, 238, 254, 2765, 293s, 302s, con valiosas discusiones de las 
disertaciones y de algunos otros trabajos. 

Hemos de mencionar otras dos bibliografías útiles: 

G. THEISSEN, «Auswahlbibliógraphie zur Sozialgeschichte des Urchris- 
tentums», en íD., Studien zur Soziologie les Urchristentums (Tubinga 
21983) 331-48. 

Las 349 obras recogidas en esta amplísima bibliografía se dividen en 
ocho secciones que a su vez se subdividen ea 34 subsecciones. Se cen- 
tra en la historia social antigua. 

D. J. HARRINGTON, «Second Testament Exegesis and the Social Science: 
A Bibliography»: Biblical Theology Bulletin 18 (1988) 77-85. 

Esta bibliografía retoma el tema donde lo dejó el autor en su artícu- 
lo de 1980, mencionado anteriormente. Harrington recoge más títulos 
que Theissen y se centra en el aspecto de la sociología. A 


Z 


EL NIVEL SOCIAL 
DE LOS PRIMEROS CRISTIANOS 


COMO DETERMINAR LA ESTRATIFICACIÓN SOCIAL 
EN LAS SOCIEDADES ANTIGUAS 


La cuestión del nivel social de los primeros cristianos perte- 
nece más bien al campo de la descripción social. No requiere una 
utilización muy intensa de la teoría sociológica ni entraña en sí 
misma un intento de formular una explicación sociológica. Pode- 
mos caracterizarla, por consiguiente, como una cuestión protoso- 
ciovógica. Naturalmente, habrá que manejar algunas referencias 
sociológicas acerca de lo que define un nivel social, pero esta 
cuestión se refiere básicamente a realidades observables en la 
superficie de la sociedad y susceptibles de ser detectadas por una 
investigación histórica ordinaria. Una vez establecidos los criterios 
que determinan el nivel social en el que alguien se sitúa dentro 
de una sociedad cualquiera (como serían los ingresos, el poder o 
una noble ascendencia), todo lo que queda por hacer es conjun- 
tar los datos referéntes a estas características en el grupo que se 
trata de investigar y sintetizar los resultados. Con esto no se pre- 
tende negar que una investigación histórica ordinaria, aunque me- 
todológicamente sencilla, pueda resultar sumamente dificultosa. 

Los criterios normalmente aplicados para determinar el nivel 
social o para medir la estratificación social son tres: la clase eco- 
nómica, el rango y el poder*. Se presentan habitualmente conec- 
tados entre sí, pero no necesariamente. En las distintas épocas y 
culturas, estos tres tipos de criterios pueden ser diversamente 


' Por ejemplo, W. G. Runciman, Class, Status and Power, en J. A. Jackson (ed.), 
Social Stratification (Cambridge 1968) 25-61, citado en Ph. F. Esler, Community 
and Gospel in Luke-Acts. The Social and Political Motivations of Lucan Theology 
(Cambridge 1987) 172 n. 26. 
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valorados. Por ejemplo, en la cultura occidental contemporánea 
se atribuye al nivel de ingresos como criterio de posición social 
mayor valor que en otras muchas culturas antiguas o modernas. 
En consecuencia, todo cuanto digamos acerca del nivel social ha 
de estar referido a una sociedad específica y a su sistema de estra- 
tificación para que tenga sentido. Esa sociedad será en nuestro 
caso el Imperio romano durante el siglo 1 como trasfondo y las 
distintas sociedades que englobaba. 


El sistema romano de estratificación 


La sociedad romana y su sistema de estratificación social 
durante el siglo 1 han sido descritos como una verdadera pirámi- 
de escalonada ?. En la misma cúspide encontramos al imperator y 
su familia (domus). El resto de la sociedad se dividía en 1) un 
estrato superior muy reducido, integrado por tres «estamentos» u 
ordines: ordo senatorius, ordo equester, ordo decurionum, y 2) el 
estrato inferior, integrado por todo el resto de la población —hom- 
bres libres, libertos y esclavos que vivían tanto en los centros 
urbanos (plebs urbana) como en el campo (plebs rustica). Al ordo 
superior pertenecían no más de 600 senadores y sus familias; en 
el grupo de los equites o «caballeros» se integraban unas pocas 
decenas de millar de individuos y también los decuriones, es 
decir, los miembros de las familias de las que procedían los con- 
sejeros locales y los magistrados de más de mil ciudades reparti- 
das por todo el Imperio, que quizá sumaran un total de 100.000 
personas, es decir, un 0,5 por 100 de una población estimada en 
un total de 50 a 80 millones de almas. Los estamentos estaban 
rigurosamente definidos por lo que respecta a los requisitos para 
ingresar en ellos, a la dignidad, los títulos y los privilegios legales 


? Sobre las relaciones sociales y la estratificación social en la antigua sociedad 
romana, Cf. G. Alfóldy, Rómische Sozialgeschichte (Wiesbaden 31984); íd., Die 
rómische Gesellschaft. Ausgewáblte Beitrage (Stuttgart 1986); R. MacMullen, Roman 
Social Relations 50 B.C. to A.D. 284 (New Haven y Londres 1974). Alfóldy, Die 
rómische Gesellschaft, 51, ofrece una útil ilustración gráfica. Las obras reseñadas a 
continuación aportan también buenos sumarios de los datos disponibles sobre la 
estratificación social en las ciudades romanas: D. Verner, The Household of God: 
The Social World of tbe Pastoral Epistles (Chico, California) 47-54; W. A. Meeks, The 
Moral World of tbe First Christians (Londres 1987 [1986 en los Estados Unidos]) 32- 
39; Ph. Esler, Community and Gospel, 171-75. Bibliografía en G. Theissen, Stu- 
dien zur Soziologie des Urcbristentums (Tubinga 1983) 348. 
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de sus miembros. Dato general de cierta importancia es que la 
nobleza del nacimiento (categoría hereditaria) era el criterio domi- 
nante para establecer el nivel social de un individuo durante el 
siglo 1 en el Imperio romano ?. 

Según Alfoldy y otros historiadores, en aquella sociedad no 
había una «clase media» claramente identificable. En cualquier 
caso, el concepto de «clase» es muy reciente y se refiere ante todo 
al nivel de ingresos de un grupo determinado o a sus relaciones 
con los medios de producción y no resulta fácil de manejar para 
señalar diferencias entre los grupos que formaban la sociedad 
antigua. Naturalmente, la posesión de propiedades otorgaba a la 
persona cierta influencia, pero solían pesar más otros criterios 
sociales, de modo que un decurión de una pequeña ciudad 
medianamente rico, que viviera en las posesiones que había here- 
dado, tenía mucha más categoría, rango social y poder político 
que un liberto millonario, como el Trimalción que describe Petro- 
nio *, Podríamos señalar también distintos niveles en cuanto a los 
privilegios legales entre los varios grupos de hombres libres den- 
tro de la mayor parte de la población situada por debajo de los 
ordines, tales como el derecho a contraer matrimonio legalmente 
reconocido, a poseer propiedades, entablar acciones legales y 
defenderse ante los tribunales. Los esclavos, que ni siquiera per- 
tenecían a la plebs, tenían muy pocos derechos. La diferencia de 
posición social entre la población urbana y la rural (por debajo de 
los ordines) estaba claramente establecida, de modo que el segun- 
do grupo era considerado decididamente como el estrato más 
bajo de la sociedad. 

Naturalmente, se daban grandes diferencias en cuanto a rique- 
za, poder y posición entre los miembros de la plebs: 


Estos eran algunos de los indicativos de la condición superior: 
la ciudadanía romana, especialmente en las provincias durante los 
primeros años del Imperio, en que era un caso raro; la ciudadanía 


3 La sociedad romana siempre estuvo firmemente organizada conforme a un 
principio aristocrático en virtud de la siempre decisiva importancia de los oríge- 
nes y de los privilegios personales. Unos orígenes humildes eran considerados en 
todo caso una lacra. De ahí que la posición social de cada cual estuviera firme- 
mente determinada por el nacimiento, de modo que la cultura, por poner un ejem- 
plo, nunca podía desempeñar el mismo papel que en una sociedad moderna», 
G. Alfóldy, Rómische Gesellschaft: Struktur und Eigenart (1974), en íd., Die rómis- 
che Gesellschaft, 41-68, esp. 49. 

í Alfóldy, Rómische Gesellschaft: Struktur, 53s. 
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de la polís local, en comparación con los forasteros residentes; 
entre los ciudadanos, el ser decurión o miembro del consejo local 
en las ciudades pequeñas; la riqueza, cada vez más, y preferente- 
mente si era heredada en lugar de adquirida con el propio esfuer- 
zo y si estaba invertida en tierras mejor que en el comercio; la 
familia y los orígenes, mejor cuanto más antiguos, cuanto más cer- 
canos a Roma y griegos mejor que «bárbaros»; la carrera militar o 
la categoría de veterano en una colonia; la condición de hombre 
libre por nacimiento, aunque un liberto o incluso un esclavo del 
emperador o de un senador disfrutarían de mejor situación que 
muchos hombres libres *. 


Por otra parte, aun siendo notorias, estas diferencias eran gra- 
duales y no estaban claramente definidas. De ahí que historiado- 
res como Alfóldy y MacMullen estimen que la participación en la 
administración imperial o urbana local era el único criterio de- 
cisivo y claramente definible del nivel social y sólo admitan la 
existencia de dos capas en la sociedad romana, la superior y la 
inferior. Tanto el uso del término «estratificación» como el reco- 
nocimiento de sólo dos niveles han sido temas muy debatidos 
entre los historiadores de la antigua Roma. Vittinghoff ha caracte- 
rizado la división de la sociedad en dos estratos, uno de ellos inte- 
grado por el 0,5, y el otro, por el 99,5 por 100 de la población, 
como «carente de valor histórico real y casi absurda». Por otra 
parte, el de «estratificación» es un concepto sociológico que pre- 
supone una sociedad más moderna y más mercantilista, en que 
todos los ciudadanos disfrutan de igualdad política y legal y en 
que los criterios para agruparlos han de buscarse predominante- 
mente en las esferas de la economía y el prestigio. Este no es el 
caso de la sociedad romana, en que la desigualdad entre indivi- 
duos estaba legalmente establecida y no presentaba correlación 
alguna con las diferencias en cuanto a la riqueza (Vittinghoff, 
Rilinger y otros)”. 

Puede que la postura de Alfóldy sea correcta en lo que se 
refiere a la conciencia que los antiguos tenían de su propia situa- 


5 Meeks, Moral World, 34. 

$ Citado por Alfóldy, Die rómische Gesellschaft: Eine Nachbetrachtung tiber 
Struktur und Eigenant, en íd., Die rómische Gesellschaft, 69-81, esp. 78. 

7 Sobre esta discusión, cf. Alfóldy, Nachbetrachtung, donde el autor defiende 
su postura frente a cierto número de críticas. Bruce Malina estima que la clasifica- 
ción vertical y la atención preferente a las relaciones de poder, tan características 
de los partidarios de la estratificación, están fuera de lugar en una sociedad prein- 
dustrial. Más adecuada sería una diferenciación social conforme a las dimen-- 
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ción, pero en cuanto a nosotros, los modernos, nos deja sin una 
buena parte del instrumental que nos permitiría ver y entender las 
diferencias sociales existentes en la gran mayoría de aquella socie- 
dad. Se diría que la distinción entre honesti y humiles que esta- 
blece Alfóldy ha de complementarse con una clasificación por 
estratos que nos permita caracterizar con mayor precisión las dife- 
rencias sociales. K. Christ ha señalado el hecho de que no pocos 
(como los campesinos libres, los comerciantes o los artesanos) 
gozaban de libertad legalmente garantizada y de los derechos de 
ciudadanía y propiedad, y no se consideraban miembros de una 
clase inferior, por lo que parece más correcto ver en ellos una 
especie de estrato medio. Schóllgen sigue a Christ y Vittinhoff al 
afirmar que se deberían considerar como pertenecientes al estra- 
to superior también los individuos a los que fueran aplicables los 
siguientes criterios adicionales (preferentemente cuando se daban 
simultáneamente): la salud, el prestigio social y la educación 
superior $, 


La sociedad rural mediterránea 


Bruce Malina, en su breve panorámica del mundo mediterrá- 
neo del siglo 1, afirma que era «un ejemplo casi perfecto de lo que 
llaman los antropólogos una clásica sociedad rural, un conjunto 
de aldeas ligadas socialmente a unas ciudades preindustriales» ?. 
Una sociedad de este tipo está dominada por la ciudad y sobre 
todo por su minoría dirigente (quizá menos de un 2 por 100 del 
total de su población). Los miembros de esta élite urbana «son los 


siones de tamaño, valoración profunda y espacio horizontal (primero/último, refe- 
rencia al compromiso, lealtad, precedencia, prestigio). «Esta última dimensión es 
la que destacaba en el mundo mediterráneo del siglo 1. Griegos, romanos y ju- 
díos subrayaban ante todo el deseo de libertad, honor y fama en su explicación 
del comportamiento humano por encima de la riqueza, la renta o el poder, del 
que se había apoderado el gobierno romano». B. J. Malina, Review of the First 
Urban Cbristians by Wayne and Meeks. Journal of Biblical Literature» 104 (1985) 
346-49, esp. 348. 

8 G. Schóllgen, Ecclesia Sordida? Zur Frage der sozialen Schichtung frúbcbris- 
tlicher Gemeinden am Beispiel Karthagos zur Zeit Tertullians (Jabrbuch fir Antike 
und Christentum. Ergánzungsband 12; Múnster 1984) 12-15. 

? B. Malina, The New Testament World: Insights from Cultural Anthropology 
(Atlanta 1981) cap. 4: «The Perception of Limited Good» (71-93), esp. 71. El estu- 
dio de Malina, de orientación más bien antropológica, viene a completar los resul- 
tados antes mencionados, por ejemplo, explicando por qué el lucro y la economía 
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portadores de la “Gran Tradición” de la cultura, la encarnación de 
las normas y los valores que dan continuidad y consistencia a los 
ideales de... la sociedad» y detentan el control sobre el resto de la 
población mediante la exacción de tributos y el mantenimiento 
del orden *. Por debajo de esta élite encontramos el resto de la 
población urbana, dedicada en su mayor parte a actividades arte- 
sanales a pequeña escala y que vive en una relación social sim- 
biótica con la élite, copiando sus normas y comportamientos de 
un modo simplificado y muchas veces trasnochado. La tercera 
categoría, la más numerosa, que abarca hasta un 90 por 100 de la 
población total, comprende el campesinado que vive fuera de la 
ciudad, pero bajo el control de ésta. Estas gentes quedan aún más 
lejos del centro y de la cúspide de la sociedad, en un grado que 
sólo es superado por la clase marginal, los mendigos y los escla- 
vos. Malina aplica este cuadro de la sociedad rural al Nuevo Tes- 
tamento y afirma que «nos hallamos ante unas comunidades rura- 
les en los Sinópticos y con unas comunidades de rango inferior, 
urbanas preindustriales, en Pablo y en los escritos de la escuela 
paulina» *. 


eran menos importantes en una sociedad que se regía más bien por los concep- 
tos de deshonra y honor y cómo los hombres y mujeres antiguos tenían una con- 
ciencia conformista y no individualista; cf. ibid., HHonor and Shame», y cap. 3: «The 
First-Century Personality». Cf. también R. L. Rohrbaugh, The Biblical Interpreter. An 
Agrarian Bible in an Industrial Age (Filadelfia 1978) esp. cap. 3 con una breve 
comparación entre la sociedad rural tradicional y la nuestra, moderna e industria- 
lizada. 

10 Malina, Insights from Cultural Antbropology, 73. 

M Ibid., 74. Se podría criticar a Malina que homogeinice y «ruralice» la socie- 
dad del siglo 1. Los numerosos ejemplos del Antiguo Testamento que utiliza no 
aportan unas analogías evidentes por sí mismas a la vida cosmopolita que tenía 
por escenario las grandes urbes helenísticas como Antioquía, Corinto y Roma. Cf. 
E. Baasland, Urchristendommen i sosiologiens lys: «Tidskrift for Teologi og Kirke» 
54 (1984) 77-90, esp. 83; cf. también Ph. J. Richter, Recent Sociological Approa- 
ches to the Study of the New Testament: «Religion» 14 (1984) 77-90, esp. 83. Rodol- 
fo Stavenhagen, Social Class in Agrarian Societies (Nueva York 1975) cap. 4, ha 
descrito las características de la sociedad agraria y en especial los cambios rela- 
cionados con el tránsito a otra sociedad más compleja, industrial en su caso. Se 
advierte que muchos de esos cambios, tales como la introducción de una econo- 
mía monetaria, la posesión privada de la tierra, la emigración obrera desde las 
áreas rurales y la urbanización, se estaban produciendo ya en la sociedad medite- 
rránea del siglo 1. Esto nos hace pensar que el mundo de los primeros cristianos 
quizá no constituía una «sociedad rural» tan característica como supone Malina. 





La estratificación social en Palestina 


En la época en que fijamos ahora nuestra atención, Palestina 
llevaba ya aproximadamente un siglo formando parte del Imperio 
romano, y de ahí que en el país en que vivieron y actuaron Jesús 
y los primeros cristianos puedan señalarse ciertas características 
importantes de la sociedad romana helenística. La administración 
romana era prácticamente igual que en cualquier otra parte del 
Imperio, si bien es cierto que aquí nos encontramos con la varian- 
te local de un sistema de reyes judíos vasallos fácilmente reem- 
plazables junto con un Gran Consejo (el Sanedrín), integrado por 
miembros de los distintos grupos más influyentes en las áreas pre- 
dominantemente judías de Palestina. 

También la estructura económica de Palestina había sufrido 
cambios diversos a lo largo de un dilatado espacio de tiempo 
(como resultado de la influencia helenística a partir de 300 a.C.), 
de modo que el panorama general se parece mucho a lo que 
podríamos encontrar en Italia o Grecia: la propiedad de la tierra 
se había concentrado en manos de unas pocas familias ricas de 
hacendados que en su mayor parte vivían en las ciudades; el sis- 
tema de la propiedad familiar o de clan era ya cosa del pasado. 
La población rural judía en su mayor parte no poseía tierra algu- 
na y tenía que buscarse el sustento mediante el trabajo día a día 
en las tierras de otros '?. La Palestina judía contaba con pocas ciu- 
dades importantes, de modo que Jerusalén era una capital que 
dominaba económica, política y culturalmente al resto del país '**. 

Joachim Jeremias, en su excepcional obra Jerusalén en tiem- 
pos de Jesús*”, ya dejó claro que los criterios para establecer las 
categorías sociales en la sociedad judía son más numerosos y 
complicados que en otros muchos ámbitos. Ello es consecuencia 


12 Lo que sigue es por supuesto un esbozo en que se trata únicamente de 
señalar algunos datos importantes en relación con la estratificación social. Para 
una bibliografía más completa sobre la sociedad y la historia judías del siglo 1, 
cf. G. Theissen, Studien, 346-48. 

13 H. G. Kippenberg, Religion und Klassenbildung im antiken Judáa. Eine reli- 
gionssoziologische Studie zum Verháltnis von Tradition und gesellschaftlicher Ent- 
wicklung (1978). 

14 Puede verse una instructiva descripción de las diferencias y tensiones entre 
las áreas urbana (Jerusalén) y rural judías en G. Theissen, Die Tempelweissagung 
Jesu: Propbetie im Spannungsfeld von Stadt und Land: «Theologische Zeitschrift» 32 
(1976) 144-58, también en íd., Studien, 142-59. 

15 J. Jeremias, Jerusalén en tiempos de Jesús (Cristiandad 1977), trad. de Jeru- 
salem zur Zeit Jesu (Gotinga 31969). 
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de que la condición de noble se basaba no sólo ni primariamen- 
te en el poder político y la riqueza, sino también en la limpieza 
de sangre y en la profesión, así como en la preeminencia «acadé- 
mica» o teológico-jurídica. Jeremias distinguía entre nobleza sacer- 
dotal y laica. No todos los sacerdotes se suponían pertenecientes 
a la nobleza dirigente, los llamados «sumos sacerdotes», que eran 
miembros de unos pocos clanes de Jerusalén vinculados al tem- 
plo, que habían recibido una esmerada educación y eran inmen- 
samente ricos gracias a las relaciones especiales que mantenían 
con la vasta economía del templo. Los sacerdotes y levitas, que se 
contaban por miles, vivían en su mayor parte en las zonas rurales 
y se sustentaban con el trabajo de sus manos, si bien gozaban de 
una consideración especial a causa de su ascendencia sacerdotal, 
más pura. 

La clase de los terratenientes gobernaba de forma muy pare- 
cida a como lo hacían sus semejantes en las restantes naciones, 
mientras que los escribas formaban un grupo influyente para el 
que difícilmente encontraríamos paralelos en la cultura griega y 
romana. Sus orígenes sociales eran diversos; había escribas perte- 
necientes a las familias sacerdotales y levíticas de alto rango o de 
la más humilde condición, pero no faltaban escribas que eran a la 
vez comerciantes, artesanos o incluso jornaleros pobres (como el 
famoso Hillel) '*. El único fundamento del influjo que ejercían en 
la sociedad y del respeto de que gozaban eran su formación y el 
conocimiento de la Ley. En tiempos de Jesús y de la primitiva igle- 
sia, los escribas formaban un grupo muy influyente del supremo 
órgano judío de autoridad, el Sanedrín; después de la catástrofe 
del año 70 d.C., esta corporación fue reconstruida como un con- 
sejo de sabios. 

Para complicar un poco más este panorama, Jeremias men- 
ciona que existía una diferencia de rango entre profesiones hono- 
rables y otras que lo eran menos, a partir del criterio de la posi- 
bilidad mayor o menor de contacto con ocupaciones o materias 
impuras. Los oficios de carpintero o pescador se consideraban 
«puros», pero los de perfumista, actor o tabernero implicaban con- 
tactos indeseables, mientras que los empleos de pastor y recau- 
dador de contribuciones se consideraban deshonestos casi por 
necesidad ”. En la sociedad judía, por tanto, existía una diversi- 
dad de criterios convergentes para definir la condición social y no 


16 Jeremias, Jerusalén, 251ss. 
Y Ibid., 315ss. 
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resulta difícil comprender que, en consecuencia, el «nivel social» 
debía de ser un fenómeno multidimensional muy difícil de preci- 
sar incluso para los contemporáneos *?. 

De este brevísimo repaso al sistema de estratificación social 
durante el siglo 1 se puede sacar la conclusión de que no existe 
nada que se parezca a un sistema universal de estratificación 
social extensible a las diferentes culturas y naciones del Imperio. 
Visto desde dentro del sistema de estratificación de los judíos, 
dominado por unos criterios religiosos, el mismo emperador apa- 
recería como una persona insignificante, y lo mismo ocurriría, 
desde la perspectiva de la nobleza romana, con judíos de clase 
elevada como Josefo. De ahí se sigue una conclusión práctica: 
hemos de hacer distinciones cuando pensamos y hablamos de «Jos 
primeros cristianos», una expresión muy amplia que podría incluir 
a todos los cristianos del siglo 1. El nivel social de cualquier indi- 
viduo o grupo cristianos sólo puede establecerse a partir del sis- 
tema de categorías de la sociedad en que vivían, fuera ésta judía 
o gentil, oriental u occidental, rural o urbana, provincial o impe- 
rial. En consecuencia, será preciso distinguir entre cristianos de 
diferentes tiempos, lugares y contextos sociales para abordar la 
cuestión referente al nivel social de los primeros cristianos. 


EL VIEJO CONSENSO: LOS ANTIGUOS CRISTIANOS 
PERTENECIAN A UN NIVEL SOCIAL BAJO 


Desde, por lo menos, los finales del siglo pasado y hasta 
mediados del presente reinaba entre los investigadores la convic- 
ción común de que los cristianos pertenecían a las clases más 
bajas. En un breve artículo en que describía y ponía en tela de jui- 


18 Cf. el caso de Jesús: José pertenecía a la tribu de Judá y más precisamente 
a la casa de David, mientras que María quizá era de familia sacerdotal. Pero vi- 
vían muy humildemente, en el ambiente rural de Galilea. A juzgar por la ofrenda 
que se menciona en Lc 2,24 (cf. Lv 12,8), la familia era pobre, pero la profesión 
de carpintero se consideraba honorable. Parece que Jesús poseía unos conoci- 
mientos más que ordinarios de la Escritura y era considerado como una especie 
de maestro, aunque personalmente era un hombre que se salía de las convencio- 
nes sociales: no vivía en un hogar normal ni había fundado una familia, no traba- 
jaba para ganarse la vida sino que vivía de dádivas, es decir que no respondía al 
* tipo de la persona convencional. Se dice en ocasiones que algunos le daban el 
título de rabí, pero él mismo apenas se preocupaba de las normas de pureza legal 
y andaba en compañías poco recomendables. Es difícil relacionar todo esto con 
un determinado nivel social. 
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cio este consenso, Heinz Kreissig señaló que muchos investiga- 
dores (desde Baur y Renan, pasando por Ramsay, Wendland, Lút- 
gert, Lohmeyer, Foakes y Lake, hasta Kittel, Preisker, Knox, Dibe- 
lius, Goppelt, Hartke y Egger) simplemente han ignorado la 
cuestión social *”. Ni siquiera discuten el problema del nivel social 
al que pertenecían los primeros cristianos ni la cuestión de si la 
posición social era un- factor de alguna importancia en la vida de 
los primeros cristianos ?. Los investigadores que toman en consi- 
deración este aspecto pueden diferir en cuanto al peso que le atri- 
buyen, pero tanto los «liberales» (entre los que Kreissig incluye a 
Hausrath, Bigelmair, Pfleiderer, Hauck, Lietzmann, Winterswyl y 
Leipoldt) como los marxistas (por ejemplo, Engels, Kautsky y 
Alfaric) están de acuerdo en que el cristianismo era una religión 
de esclavos y oprimidos que acogía a campesinos y trabajadores 
pobres, si bien los marxistas los consideran más revolucionarios 
de lo que suponen los liberales. 

Adolf Deissmann es un buen ejemplo de este acuerdo cuan- 
do escribe: 


La estructura social del cristianismo primitivo nos remite abso- 
lutamente a las clases bajas y medias. Al principio son muy raras 
las relaciones con el estrato más alto. Jesús era carpintero, Pablo 
de Tarso confeccionaba tiendas y su expresión acerca de la extrac- 
ción social de su congregación, es decir, de los estratos inferiores 
de las grandes ciudades, se cuenta entre las noticias históricamen- 
te más importantes que de sí mismo nos ha transmitido el cristia- 
nismo primitivo, que nos enseña exactamente lo mismo que cual- 
quier otra época primaveral, a saber: que la sabia procede de lo 
más bajo. Para la cultura superior antigua, el cristianismo se sitúa 
naturalmente en la oposición, no precisamente como tal cristianis- 
mo, sino por ser un movimiento de los estratos sociales infe- 
riores ?1, 


12 H, Kreissig, Zur sozialen Zusemmensetzung der fribcbrislichen Gemeinden 
im ersten Jabrbundent u. Z.: Eirene. Studia Graeca et Latina» 6 (1967) 91-100. 

% Una interesante ilustración de este olvido es el hecho de que ni siquiera 
S. J. Case y Shailer Mathews, destacados miembros de la «Escuela de Chicago», que 
ya a comienzos de este siglo propugnaba una aproximación «socio-histórica» al 
cristianismo primitivo, intentaron realmente describir con algún detalle la primiti- 
va historia social cristiana, como señala E. Keck, On the Etbos of Early Christians: 
«Journal of the American Academy of Religion»: 42 (1974) 435-52, traducido como 
Das Etbos der frúben Cbristen, en W. A. Meeks (ed.), Zur Soziologie des Urchris- 
tentums (Munich 1979) 13-36, esp. 15s. 

21 A. Deissmann, Licht von Osten. Das Neue Testament und die neuentdeckten 
Texte der hellenistisch-rómischen Welt (Tubinga 11923) 6s. 
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La idea de situar el cristianismo primitivo en semejante posi- 
ción le fue sugerida a Deissmann por la comparación entre el 
lenguaje del Nuevo Testamento y el griego Roiné de los recién 
hallados papiros egipcios. Pensó que los dos grupos de textos 
pertenecían en su mayor parte al mismo nivel literario vulgar y 
que ello constituía la prueba evidente del carácter «popular» del 
cristianismo primitivo ?. Tuvo que exceptuar el lenguaje de Pablo 
(y, naturalmente, también el de Lucas, Santiago y el autor de 
Hebreos), pero ello no alteraba el cuadro general. 

Esta convicción estaba muy difundida, aunque con matices. 
Era posible encontrar en un extremo a un marxista como Karl 
Kautsky, que describía a los primeros cristianos como un movi- 
miemto originalmente proletario y revolucionario surgido entre 
las clases más bajas, caracterizado por un feroz odio de clases, un 
intenso igualitarismo, desprecio del trabajo y destrucción de la 
vida familiar %. La minoría dirigente estaba formada por unos 
«apóstoles y profetas» radicalmente pobres y movidos por el espí- 
ritu. Sólo gradualmente y como consecuencia de su difusión en 
un ambiente no judío, el nuevo movimiento acogió a unos pocos 
conversos educados y de clase más elevada, que adquirieron cada 
vez mayor importancia como patrocinadores y organizadores de 
las iglesias con vistas a asegurar la ayuda y protección mutuas. 
Con el tiempo llegarían a ocupar los puestos de dirigentes estos 
individuos más cultos pertenecientes a esta clase media que aca- 
barían por adaptar el movimiento hasta convertirlo en una iglesia 
capaz de vivir en paz con la sociedad que la albergaba ?. 

En el otro extremo hallamos a Ernst Troeltsch, que comienza 
su descripción de la doctrina social de la iglesia y grupos cristia- 
nos con la siguiente declaración programática: 


Para entender en su totalidad la orientación fundamental del 
cristianismo en relación con los problemas sociales es decisivo 
caer en la cuenta de que la predicación de Jesús y la creación de 


2 Si no entendemos a fondo la importancia de este [carácter popular del pri- 
mitivo cristianismo], no podremos comprender en toda su dimensión histórica el 
éxito propagandístico de la predicación evangélica. La misión de Pablo es la que 
cabía esperar de un obrero manual, no de un hombre de letras» (ibid., 329). «Lo 
que Kautsky captó intuitivamente es cierto: la estrecha relación del cristianismo 
primitivo con los estratos populares (ibid., 405). 

23 K. Kautsky, Der Ursprung des Cbristentums: Eine Historische Untersuchung 
(Stuttgart 1910); cf. Parte IV, cap. 1: «Die urchristliche Gemeinde». 

2 Ibid., 432-92 (cap. 5: Die Entwicklung der Gemeindeorganisation»). 
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la nueva comunidad religiosa no consistió en crear un movimien- 
to social, lo que significa que no surgió de una lucha de clases ni 
se adaptó a nada parecido y que, de hecho, jamás tuvo nada que 
ver directamente con las conmociones sociales de la sociedad 
antigua *. 


Partiendo especialmente de la obra de Harnack, Troeltsch 
estimaba que los grupos cristianos del siglo 1 pertenecían, desde 
el punto de vista social, a los estratos medio-bajos, predominan- 
temente urbanos, de la sociedad y que estarían integrados por 
artesanos, esclavos domésticos, libertos y trabajadores libres, 
pero que no formaban en modo alguno un verdadero proleta- 
riado %, 

Si queremos resumir algunos rasgos comunes característicos 
de este amplio consenso ” señalaremos en primer lugar que se 
considera el primitivo cristianismo como una entidad homogénea 
Gdas Urchristentum»). Cuando Pablo habla de la extracción social 
de los cristianos de Corinto (1 Cor 1,265), se da por supuesto que 
estas palabras son aplicables a todos los cristianos del siglo 1. El 
mismo Kautsky entiende que la condición social de los cristianos 
es baja en un primer momento, para elevarse posteriormente, y 
considera el cristianismo en cierto modo como un solo cuerpo 
que «asciende» en la escala social. 

Por otra parte, en este consenso no parece echarse de menos 
la discusión acerca de los criterios para fijar el nivel social o para 
definir lo que constituye una posición alta o baja en la sociedad. 
Basta con formular unas suposiciones de sentido común (es decir, 
conforme a la cultura occidental de comienzos del siglo xx) que 
sirven para establecer que un bajo nivel de ingresos y la condi- 
ción humilde de quienes se ocupan en trabajos manuales y de los 
esclavos son signos de una baja condición social. 


3 E, Troeltsch, Die Soziallebren der cbristlichen Kirchen und Gruppen, en 
Gesammelte Schrifien 1 (Tubinga 1912) 15s. 

2% Ibid., 22-25. . 

27 Por supuesto, sería más correcto caracterizar este acuerdo como un «cuasi- 
consenso», como hace D. C. Vermer, The Household of God: The Social World of 
tbe Pastoral Epistles (Chico 1983) 3, remitiéndose a la obra de Ernst von Dobschútz 
y Ernst Lohmeyer, quienes afirman que la primitiva iglesia acogía un pequeño por- 
centaje de miembros de más elevada posición. Pero hablar de que había un «con- 
senso» se justifica por el predominio de la perspectiva de Deissmann durante las 
décadas subsiguientes en la investigación del Nuevo Testamento. . 








Una variante moderna del viejo consenso 


John G. Gager abrió el camino a la interpretación sociológica 
del Nuevo Testamento con su obra Kingdom and Community 
(1975), en que se aplicaban diversas teorías sociológicas. Aquí, sin 
embargo, nos fijaremos únicamente en el modo en que Gager 
obtiene datos en relación con un único tema, el nivel social de los 
primeros cristianos. 

Básicamente, la idea de Gager es que una correcta clasifica- 
ción sociológica de los primeros cristianos nos aportará informa- 
ción sobre su situación social. Para empezar, en el segundo capí- 
tulo de su libro % aplica al cristianismo primitivo el modelo del 
«movimiento milenarista» diseñado por los antropólogos. Describe 
algunos de los rasgos esenciales de esos movimientos, para aña- 
dir luego: «Sin otra argumentación en este punto, daríamos por 
hecho que el más antiguo cristianismo responde a esos criterios y 
que por ello merece ser clasificado como un movimiento mile- 
narista» ?. 

A partir de ahí, Gager pasa a estudiar el reclutamiento del pri- 
mitivo movimiento milenarista cristiano, el papel de su profeta 
(Jesús) y su ética y atmósfera comunitaria específicas. Entre las 
características de esos movimientos se ha señalado que «cuando 
los movimientos milenaristas han adquirido importancia históri- 
ca... es que se trata de movimientos de los desheredados» *. En 
consecuencia, hay que buscar indicios de que los primeros cris- 
tianos formaban parte de una comunidad de desheredados, alie- 
nados del poder político, de la riqueza y de la categoría social. Se 
puede describir la situación política de la Palestina contemporá- 
nea como ejemplo de «una tesitura premilenarista de alienación 
política y de resistencia activa»?!. Si bien no es posible encajar con 
seguridad a Jesús en ninguno de estos movimientos, probable- 
mente fue visto como un individuo políticamente peligroso. Los 
movimientos milenaristas no son explícitamente políticos ni se 
organizan como tales, pero no dejan de constituir un problema 


2 Gager, Kingdom, 20-37: «Earliest Christianity as a Millenarian Movement». 

2 Ibid., 21. David Bartlett, Jobn G. Gager's Kingdom and Community” A Sum- 
mary and Response: «Zygon. Journal of Religion and Science» 13 (1978) 109-122, 
caracteriza acertadamente este procedimiento del modo siguiente: «Habiéndose 
concedido de este modo el primer punto por defecto, Gager...», Op. cit., 111. 

30 Pp. Worsley, The Trumpet Shall Sound. A Study of «Cargo» Cults in Melanesia 
(Nueva York 1968) xlii, citado por Gager, Kingdom, 22. 

31 Gager, Kingdom, 23. 
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político. Gager señala además numerosas sentencias evangélicas 
contrarias a la riqueza, que «reflejan el hecho de que los primeros 
creyentes procedían primariamente de los grupos menos favore- 
cidos y que a cambio de ello se les recompensaba con la seguriz 
dad de que la pobreza, no la riqueza, era la llave del reino» 3. En 
esta ética de la pobreza se invierte el valor simbólico de la mone- 
da y toda riqueza es tratada como perteneciente al lado malo den- 
tro de una visión fuertemente polarizada de la sociedad, marcada 
por tajantes oposiciones binarias: pobres/ricos, buenos/malos, 
piadosos/hipócritas, elegidos/réprobos. 

Al analizar la cuestión de los grupos judíos de Palestina que 
más atraídos podían sentirse por uno de estos movimientos mile- 
naristas, Gager señala el hecho de que entre los primeros discí- 
pulos de Jesús no había fariseos, sumos sacerdotes, esenios ni, en 
general, individuos pertenecientes a las clases acomodadas de la 
sociedad judía. De ahí y de los frecuentes conflictos entre Jesús y 
los fariseos que se mencionan saca la conclusión de que el mismo 
Jesús y sus discípulos debían de ser considerados como pertene- 
cientes al grupo de los am ha'ares, los marginales impuros, que 
no observaban la Ley y por ello eran de baja condición social. 
Naturalmente, el nuevo movimiento trataba de invertir esta esca- 
la de valores («Y todos, aunque sean primeros, serán últimos, y 
aunque sean últimos, serán primeros»). 

Gager, sin embargo, matiza este cuadro. Los am ha'ares no eran 
únicamente los pobres e ignorantes, y sería erróneo equiparar sim- 
plemente la condición de marginado en la Palestina judía con la per- 
tenencia a los estratos sociales y económicos inferiores. Pueden 
darse en diferentes niveles sociales una pérdida de categoría social o 
una experiencia de movilidad social descendente, que se experi- 
mentarán como una represión o una alienación, lo que caracterizan 
los antropólogos como una privación relativa, una «relación des- 
igual entre expectativas y medios de satisfacerlas» %. Este sentimien- 
to de ser víctima de una privación es terreno abonado para un nuevo 
movimiento religioso en que aquel sentimiento es exagerado e ideo- 
logizado. Gager señala como prueba de ello la apocalíptica judía en 
general. El movimiento milenarista de los primeros creyentes cristia- 
nos surgió entre los judíos que sentían esa privación relativa. 





32 Ibid., 24. 

3 Y. Talmon, Pursuit of tbe Millenium: The Relation between Religious and 
Social Change: «Archives Européennes de Sociologie» 3 (1962) 137, citado por 
Gager, Kingdom, 27. 
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En su capítulo cuarto vuelve Gager sobre la cuestión del nivel 
social de los primeros cristianos *% Empieza por sacar unas con- 
clusiones generales a partir de los datos aportados por los auto- 
res cristianos y sus oponentes *”, afirmando que 


las comunidades cristianas de los primeros siglos reclutaban sus 
adeptos entre los desheredados del Imperio romano: esclavos, 
libertos, ciudadanos romanos libres de baja condición y no roma- 
nos (peregrini) de diversas nacionalidades %, 


Encuentra incluso «algo que se aproxima a un consenso» entre 
clasicistas como A. D. Nock, A. H. M. Jones y E. R. Dodds acerca 
de dos aspectos de la cuestión social: 


En primer lugar, que el cristianismo fue esencialmente duran- 
te más de doscientos años un movimiento propio de los grupos 
menos favorecidos del Imperio, y en segundo lugar, que el atrac- 
tivo que ejercía sobre esos grupos dependía de unas dimensiones 
sociales tanto como ideológicas *”. 


Gager es perfectamente consciente de la ambigúedad de la 
expresión «menos favorecidos» y tiene buen cuidado de puntuali- 
zar que la insatisfacción o el sentimiento de privación no depen- 
den únicamente de la falta de riqueza. La privación relativa puede 
relacionarse también con la falta de categoría social. Este concep- 
to más amplio de la privación debería servir para anular «la ima- 
gen romántica de los primeros cristianos como un puñado de rús- 
ticos y esclavos» %, y hace posible reconciliar las afirmaciones, a 


3 Gager, Kingdom, 93-113: «Religion and Society in the Early Roman Empire», 
donde prácticamente resume su trabajo anterior, Religion and Social Class in the 
Early Roman Empire, en S. Benko y J. J. O'Rourke (eds.), The Catacombs and tbe 
Colosseum: The Roman Empire as tbe Setting of Primitive Christianity (Valley Forge 
1971) 99-119. Gager entiende que su descripción del orden social romano (96-106) 
es representativa de las condiciones generales vigentes en el imperio (ibid., 108 nota 
3). Esta generalización es criticada por Abraham J. Malherbe, Social Aspects of Early 
Cbristianity (Baton Rouge y Londres 1977) 85, donde se pone del lado de Judge al 
estimar que el sistema romano del ordo afectaba únicamente a la aristocracia metro- 
politana y apenas tenía vigencia en las provincias. Cf. E. A. Judge, Social Identity of 
tbe First Christians: Journal of Religious History» 11 (1980) 201-217, esp. 207. 

35 Como Celso: «No quieren ni son capaces de otra cosa que de convencer a 
gente insensata, de baja estofa, estúpida, sólo a esclavos, mujeres y niños», citado 
por Geiger, Kingdom, 94. 

36 Ibid. 

3 Ibid., 96. 

38 Esta es, sin embargo, la imagen que da Celso de los primeros cristianos, y 
Gager la acepta como un dato a tener en cuenta, si bien admite que el tono de la 
observación de Celso resulta exagerado; cf. ibid., 94. 
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primera vista contradictorias, de que el cristianismo era una reli- 
gión de los desheredados con el comentario de Plinio en el sen- 
tido de que las iglesias del norte de Asia Menor, a comienzos del 
siglo 1, habían atraído a personas «de todos los niveles sociales 
Comnis ordinis)»”. Había cristianos que no eran ni pobres ni igno- 
rantes, si bien se sentían relativamente desfavorecidos en compa- 
ración con otras personas o estratos de su sociedad. 

Pero lo que realmente interesa a Gager en este capítulo es otra 
cuestión sociológica más amplia referente a una posible correla- 
ción entre religión y clase o categoría social. En consecuencia, 
combina sus conclusiones anteriores relativas al carácter milena- 
rista del cristianismo primitivo con una versión ligeramente modi- 
ficada de la hipótesis weberiana de la «afinidad electiva». Esta 
hipótesis presupone que los diferentes estratos de una determi- 
nada sociedad tienden a elegir diferentes tipos de religión. Las 
religiones de los estratos menos privilegiados pertenecientes a las 
clases medias y medias-bajas tienden a incorporar tres caracterís- 
ticas principales: poseen una estructura congregacional, centrada 
en la comunidad; están orientadas al futuro por lo que respecta a 
las promesas de un premio; se apoyan en un sistema de ética 
racional, y eso es exactamente lo que encontramos en el cristia- 
nismo de los tres primeros siglos %. 

Después de dedicar la mayor parte de este capítulo a des- 
cribir el rígido y bien definido sistema romano de clases, Gager 
indica cómo los estratos medios y superiores del Imperio roma- 
no llegaron a aceptar y abrazar el cristianismo, con su repelen- 
te ideología de la pobreza, únicamente al cabo de una notable 
reinterpretación interna. Señala también que la oposición entre 
la iglesia y el incipiente gnosticismo se produjo en Roma a causa 
de diferencias tanto sociales como doctrinales. Los gnósticos 
pertenecían a los niveles sociales más acaudalados y de educa- 
ción más refinada (de que son buena muestra Marción, Valentín, 
Tolomeo y Heracleón). Todo esto viene a corroborar que, en 
aquella época, el cristianismo tenía «un carácter fundamental- 
mente no intelectual, no aristocrático» *. Es posible, en conse- 
cuencia, considerar a los primeros cristianos como un grupo que 
sufría una privación relativa en comparación con otros estratos 
o ambientes de la sociedad romana, con lo que se refuerza la 


39 Ibid. 96. 
4 Ibid. 107. 
4 Ibid. 
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hipótesis weberiana de la correlación entre tipo de religión y 
situación social Y. 

Resumiendo la posición de Gager, diremos que los primeros 
cristianos no pertenecían al estrato absolutamente último de la 
sociedad, pero que tampoco procedían de unos niveles más altos 
que las clases medias. Dentro de esos estratos, los primeros cre- 
yentes se encuadraban entre quienes se sentían privados de lo 
que tenían derecho a esperar. 

La obra de Gager presenta nuevos enfoques, incluso por lo 
que respecta a la cuestión que analizamos en este capítulo. Lo pri- 
mero que llama la atención es que su método es absolutamente 
deductivo. En efecto, parte de dos teorías generales tomadas de 
las ciencias sociales, una referente a la aparición de los movi- 
mientos milenaristas y la otra sobre las correlaciones existentes 
entre el nivel social de un determinado grupo y su tipo de reli- 
gión. A continuación pasa a recopilar las pruebas de que el pri- 
mitivo cristianismo encajaba en estos esquemas. Dado que mos- 
traba unos rasgos típicamente milenaristas, el cristianismo 
primitivo tenía que estar integrado por personas que se sentían 
desdichadas y privadas de algo, y dado también que es posible 
clasificarlo como una religión típica de las clases urbanas deshe- 
redadas, el cristianismo primitivo tenía que estar integrado por 
personas pertenecientes a los estratos urbanos desheredados. 
Gager menciona varios casos en contra, pero se desentiende de 
ellos calificándolos como atípicos y no significativos. El cristianis- 
mo primitivo aparece así tan homogéneo que nos entra la sospe- 
cha de que no se nos ha permitido ver todas las pruebas. ¿No 
mostrarían diferencias sociales o no sentirían tipos de privación 
diferentes, por ejemplo, los cristianos de las áreas rurales palesti- 
nenses y los cristianos que poseían grandes casas en las urbes del 
Imperio? Nos queda la impresión de que la selección de datos lle- 
vada a cabo por Gager resulta demasiado homogénea y que ha 
sido confeccionada para que responda al «modelo del culto del 
carguero» teórico $, 

A lo largo de toda su obra utiliza Gager términos como «des- 


% Ibid., 95, 106-108. Cf. ibid., 131: «... todavía en el siglo tv se localizaba el 
cristianismo primariamente en las áreas urbanas y sus adeptos procedían en gran 
parte, aunque no exclusivamente, de las clases medias y medias-bajas». 

% G. S. R. Thomas ha afirmado que Gager ha consentido que su paradigma 
(milenarista) influya en la selección de los datos, de modo que, por ejemplo, se 
ignora la situación de Pablo, un individuo «muy privilegiado» (información toma- ' 
da de Judge, Social Identity of the First Christians, 206). 
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heredados, desposeídos, menospreciados, marginados, carentes 
de privilegios, despojados», como si fueran intecambiables, aun- 
que no lo son. «Marginado» y «desposeído» se refieren a dos tipos 
distintos de alienación, una social y otra económica. En virtud de 
esta falta de precisión en su lenguaje analítico, Gager se permite 
mezclar dos series de conceptos al describir a los primeros cris- 
tianos, aunque nada tengan que ver necesariamente una con otra. 
La primera se refiere al nivel económico («clase», «desposeídos», 
mientras que la segunda alude a los sentimientos íntimos de alie- 
nación con respecto a la sociedad establecida. Gager se sitúa en 
la línea de aquellos investigadores que piensan exclusivamente de 
acuerdo con la primera serie de conceptos, a los que además cita, 
pero toma la precaución de referirse constantemente a «una pri- 
vación relativa», tal como podrían experimentarla personas que no 
carecen totalmente de medios. De hecho, toda persona, situada 
en un nivel social cualquiera, puede experimentar una privación 
relativa. En consecuencia, se trata de un criterio absolutamente 
inútil para determinar el nivel social. 

La terminología ambigua de Gager parece reflejar una oscila- 
ción entre dos perspectivas sociológicas diferentes: 1) los prime- 
ros cristianos eran pobres y consecuentemente milenaristas revo- 
lucionarios, dispuestos a romper con la sociedad convencional 
para formar una nueva secta, y 2) los primeros cristianos eran 
muy semejantes, en lo económico, al resto de la población, pero 
tenían unos sentimientos muy intensos de privación relativa. La 
primera perspectiva es una variante del viejo consenso, mientras 
que la segunda se centra en las desviaciones de la conciencia 
individual o de grupo, que no tienen nada que ver en absoluto 
con la cuestión del nivel social. 


EL «NUEVO CONSENSO»: LOS PRIMEROS CRISTIANOS 
PERTENECIAN A UN NIVEL SOCIAL SUPERIOR 


En 1977 publicó Abraham Malherbe su obra Social Aspects of 
Early Christianity Y. La importancia de esta obra, aparte de 
ampliar el campo de la investigación sobre las relaciones entre 


4 A. J. Malherbe, Social Aspects of Early Christianity (Baton Rouge y Londres 
1977). En la segunda edición (Filadelfia 1983) se añadieron un ensayo sobre «The 
Inhospitality of Diotrephes» y un «Epilogue» en que se analizan parte de la biblio- 
grafía y los temas aparecidos después de la primera edición. 
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nivel social y cultura literaria y sobre la función de las iglesias 
domésticas en el cristianismo primitivo, radica en el hecho de que 
Malherbe presentó y analizó una gran parte de los estudios socio- 
lógicos realizados hasta entonces sobre el Nuevo Testamento. 
Sobre el tema que estudiamos en este capítulo sacó la siguiente 
conclusión: 


Los investigadores han prestado últimamente atención al nivel 
social de los primeros cristianos, y de ahí parece surgir un nuevo 
consenso. Este consenso, si no es prematuro hablar de tal cosa, 
difiere mucho del reepresentado por Adolf Deissmann, que ha 
prevalecido desde comienzos de siglo. La más reciente investiga- 
ción ha demostrado que la condición social de los primeros cris- 
tianos era superior a lo que suponía Deissmann *. 


En la siguiente sección me atengo a la conclusión de Malher- 
be acerca del «nuevo consenso» y me ciño al análisis del nivel 
social de los primeros cristianos, centrándome en el aspecto meto- 
dológico de esta discusión. Estudiando los métodos de que se han 
servido los investigadores para llegar a este nuevo consenso y 
sopesando a la vez el valor de las críticas que contra él se han for- 
mulado, espero llegar a una bien fundada respuesta a la pregun- 
ta de si realmente este nuevo consenso se mantiene firme ante las 
presiones de la revisión crítica. 


Un reto al viejo consenso: Edwin A. Judge 


El historiador clásico australiano Edwin A. Judge empezó a 
poner en tela de juicio el viejo consenso ya en 1960 en su breve 
obra The Social Pattern of the Christian Groups in tbe First Cen- 
tury “. Judge subraya el hecho de que, si bien el cristianismo apa- 
reció en el ambiente palestinense, predominantemente rural, de 
lengua aramea, floreció y sus escritos circularon entre cristianos 
de origen tanto judío como gentil que vivían en el seno de las ins- 
tituciones sociales urbanas helenísticas. Después de pasar revista 
a estas instituciones políticas (republicanismo, cesarismo, culto 
del emperador, el papel de la ciudadanía) y a la antigua comuni- 
dad doméstica con la clientela y las asociaciones no oficiales o no 


45 Ibid., 31. 
46 Con el subtítulo, Some Prolegomena to the Study of tbe New Testament Ideas 
of Social Obligation, publicado por Tyndale Press en Londres. 
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formalizadas, Judge consagra todo un capítulo a la cuestión refe- 
rente a la extracción social de los grupos cristianos. 

Empieza por señalar lo difícil que resulta decir algo detallado 
y definido acerca de todo esto, ya que el material estadístico no 
es adecuado, y lo poco con que contamos, es decir, unas noticias 
acerca de personalidades destacadas, no es representativo del 
cristiano normal, típico. Se pueden sacar algunas conclusiones 
seguras a partir de cuestiones como el tipo de organización social 
de los grupos cristianos, de sus actividades sociales y Caritativas, 
del nivel intelectual que reflejan sus escritos y de sus relaciones 
con el público y el gobierno en general, pero este tipo de infor- 
mación es muy genérico. Judge aspira en cualquier caso a demos- 
trar que los pocos datos con que contamos pueden ser interpre- 
tados de modo distinto de como lo venía haciendo el que hemos 
designado como «viejo consenso». 

Los escasos puntos de contacto entre los cristianos del siglo 1 
y la aristocracia romana («que equivalía a una mínima fracción 
infinitesimal de la población total» %) no constituyen argumento 
alguno a favor de una baja extracción social. Lo único pertinente 
es la información acerca de sus vinculaciones dentro de sus pro- 
pias comunidades. 

Si nos fijamos en los primeros cristianos de Jerusalén, adverti- 
remos 4) que este grupo, en su mayor parte de origen galileo, reci- 
bía el apoyo de varios personajes influyentes de la capital, y b) que 
la congregación estaba integrada en su mayor parte por judíos del 
exterior, personas pudientes en general, que al parecer eran quie- 
nes hacían las mayores aportaciones pecuniarias a la iglesia. Este 
último grupo, el de los «helenistas», fue expulsado de Jerusalén, 
con lo que la iglesia de la ciudad se empobreció notablemente. 
Ello hizo además que la energía misionera de los helenistas se 
canalizara hacia la diáspora. Una de las consecuencias de todo ello 
fue la vigorosa propagación del evangelio entre los no judíos; otra 
sería la formación del conjunto de escritos que llamamos el Nuevo 
Testamento. «Por consiguiente, el cristianismo en su forma canóni- 
ca no es propiamente obra de los galileos, sino más bien de un 
sector muy cultivado del judaísmo internacional que, en todo caso, 
fue su principal patrocinador». Sus continuos viajes y su intensa 
práctica de la hospitalidad como cosa habitual indican que este 
grupo dirigente poseía un elevado nivel de recursos. 


47 Judge, Patterns, 52. 
48 Ibid., 57. 
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En este mismo sentido apuntan la personalidad de Pablo y su 
trayectoria. Era un personaje altamente estimado en Jerusalén y a 
la vez pertenecía al grupo privilegiado de las familias helenísticas 
que por añadidura habían recibido la ciudadanía romana. Se 
movía con soltura en los círculos sociales más selectos del mundo 
mediterráneo oriental. Así lo confirman las conexiones y amista- 
des con que se trataba en Atenas, Corinto, Éfeso y Malta. Este 
rasgo mo es exclusivo del apóstol, sino que caracteriza en cierto 
modo a todas sus iglesias. Se nos dice que la de Corinto incluía 
algunos intelectuales, políticos y personas de noble ascendencia. 
y que al parecer que estaba dominada por sus conflictos y hábi- 
tos, y de ahí que una gran parte de 1 Corintios se dedique a ana- 
lizar sus asuntos y actitudes. De los datos que nos aportan las car- 
tas de Pablo y los Hechos de los Apóstoles cabe deducir que los 
primeros conversos de muchas iglesias de la diáspora eran perso- 
nas acaudaladas o socialmente destacadas que se habían bautiza- 
do con toda su casa; estas «casas» venían a ser la base de toda la 
vida comunitaria de las iglesias recién fundadas %. Judge resume 
así su interpretación: 


Lejos de constituir un grupo deprimido, por consiguiente, si 
los corintios formaban una representación característica, es que los 
cristianos estaban dominados por un sector socialmente desco- 
llante de la población de las grandes ciudades. Aparte de esto, 
parece ser que se apoyaban en un numeroso grupo de adeptos 
que representaban probablemente las clientelas domésticas de los 
miembros más destacados... No parece que las personas depen- 
dientes de las familias urbanas constituyeran el sector más depri- 
mido de la sociedad. Aunque carecieran de libertad, al menos se 
sentían seguras y gozaban de una moderada prosperidad. Los 
campesinos y los esclavos rurales formaban las clases más despo- 
seídas. El cristianismo las dejó en gran parte al margen... Excep- 
ción hecha de los palestinenses, por tanto, nada sugiere que el 
cristianismo penetrara más allá de las clases educadas de cultura 
griega *, 


% Ibid., 35s, 58, 60. 

% Ibid., 60. Judge se aproxima aquí a las afirmaciones de Floyd V. Filson en 
un importante y poco apreciado trabajo, The Significance of the Early House Chur- 
ches: «Journal of Biblical Literature» 58 (1939) 105-112, esp. 111: «La iglesia apos- 
tólica se aproximaba a una muestra representativa de la sociedad más de lo que 
hemos pensado a veces». 
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En otro trabajo publicado en Australia el mismo año * aborda 
Judge específicamente la cuestión metodológica referente a la 
definición y la situación sociales de los primeros cristianos. Es 
escaso el material estadístico y tanto nuestros modelos sociológi- 
cos («clases sociales», «iglesia y Estado») como los antiguos (polis, 
«democracia-oligarquía») son anacrónicos y deformantes como 
explicaciones. A las tesis defendidas en su anterior trabajo añadía 
Judge ahora un análisis de las actividades de los cristianos tal 
como eran vistas desde fuera del grupo. Podríamos describirlas 
como actividades culturales o fijarnos en las funciones que cum- 
plían estos grupos como organizaciones benéficas. Pero el hecho 
de que la primitiva iglesia cristiana pueda ser descrita como una 
comunidad de estudiosos reviste especial importancia para formar 
un juicio sobre la extracción social de sus afiliados. 

Después de estudiar la personalidad de Jesús como rabí y de 
sus discípulos como una secta ascética dentro del judaísmo, Judge 
vuelve la atención a Pablo. El apóstol cambió de estilo a partir de 
su «segundo viaje» y asumió el papel de un «sofista» profesional. 
Entre las características que asimilan a Pablo a otros sofistas 
(como Elio Arístides, Dión Crisóstomo, Epicteto y Apolonio de 
Tyana) se cuentan la costumbre de viajar de un lado a otro, 
depender de la hospitalidad de sus admiradores, el don de la elo- 
cuencia y la capacidad de persuasión y la convicción de desarro- 
llar una «misión» de tipo filosófico-religioso. Un ulterior análisis 
prosopográfico de los Hechos y de las epístolas paulinas demues- 
tra que Pablo, como apóstol, contaba con una amplia organiza- 
ción de apoyo localizada en los estratos más elevados de las prin- 
cipales ciudades del mundo helenístico, así como con un nutrido 
grupo de seguidores y colaboradores vinculados todos ellos a su 
persona. Por lo que respecta a la posición social del mismo Pablo 
y de sus iglesias en general, todo ello significa una clara elevación 
con respecto al cuadro que trazaba Deissmann. 

La obra de Judge no representa simplemente una opinión 
diferente o una interpretación distinta de los mismos datos, sino 
también ciertos avances metodológicos. En primer lugar, estable- 
ce una diferencia entre los distintos ambientes y épocas dentro 
del cristianismo primitivo. El movimiento de extracción rural, de 
habla aramea que se desarrolla en torno a Jesús no es exacta- 


%1 E. A. Judge, The Early Christians as a Scholastic Community: Journal of Reli- 
gious History» 1 (1960/61) 4-15, 125-37. 
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mente la misma cosa que la cristiandad judía de Jerusalén, por no 
mencionar los grupos que aparecen diez años después en Siria o 
veinticinco años más tarde en Corinto o en Roma. En segundo 
lugar, Judge relaciona los datos referentes al nivel social con las 
estructuras de la sociedad en cuestión, palestinense, griega o 
romana (sistema de clases, patronos y clientelas). Demuestra ade- 
más haber captado claramente la complejidad del problema en 
cuanto tal, derivada de la escasez de datos, de la falta de material 
estadístico y del hecho de que muchas de las noticias que po- 
seemos no permiten sacar sino unas conclusiones vagas e indi- 
rectas. Añade además que algunas de las noticias más directa- 
mente interesantes, como las de carácter prosopográfico, quizá no 
sean las más representativas. Sin embargo, mediante el recurso al 
análisis prosopográfico a gran escala, Judge es capaz de extraer 
una importante documentación histórica de las fuentes ?. 


El impacto de la reinterpretación de Judge 


Parece que la postura de Judge apenas atrajo la atención de 
los investigadores del Nuevo Testamento en un principio, a pesar 
de que su libro fue publicado también en Alemania en 1964%. Sus 
conclusiones acerca del carácter socialmente heterogéneo de las 
primitivas comunidades cristianas recibió, sin embargo, cierto 
apoyo por parte de la obra de otros investigadores, como Heinz 
Kreissig, Clarence L. Lee y Martin Hengel *. Kreissig observaba 
que, si prescindimos de la iglesia palestinense, no encontramos 


32 Prosopografía (literalmente «descripción de rostros/personas») es la recopila- 
ción de todos los datos disponibles (sobre el origen, condición, profesión, rique- 
za, etc.) de todos los individuos de un determinado grupo, por contraste con la 
revisión y el muestreo analíticos necesarios para el estudio de los grandes grupos; 
cf. P. Burke, Sociology and History (Londres 1980) 37s. En su clasificación triparti- 
ta de los métodos para la obtención de datos sociológicamente importantes, Gerd 
Theissen incluye la prosopografía y la sociografía (la descripción de grupos ente- 
ros) en su primera categoría, a la que corresponden las conclusiones constructivas 
a partir de información directa. Cf. G. Theissen, Die soziologische Auswertung reli- 
gióser Uberlieferungen: Ibre metbodologischen Probleme am Beispiel des Urcbris- 
tentums: «Kairos» 17 (1975) 284-99, también en Studien, 35-54, y en íd., The Social 
Setting of Pauline Christianity: Essays on Corinth (Filadelfia 1982). 

33 E, A. Judge, Christliche Gruppen in nichtchristlicher Gesellschaft: Die Sozial- 
struktur cbristlicher Gruppen im ersten Jabrbundert (Wuppertal 1964). 

3 M. Hengel, Eigentum und Reichtum in der friiben Kirche. Aspekte einer 
friúbchristlichen Sozialgeschichte (Stuttgart 1973). Traducción inglesa: Property and 
Riches in tbe Early Church: Aspects of a Social History of Early Christianity (Lon- 
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pequeños labradores o jornaleros entre los cristianos que apare- 
cen en los textos del Nuevo Testamento. Hay unos pocos arte- 
sanos, fabricantes de tiendas, un médico, un comerciante en 
púrpura, algunos funcionarios y se mencionan dueños de casas 
y esclavos. Puede que fueran mayoría los esclavos y otros indi- 
viduos situados en lo más bajo de la escala social, pero no for- 
maban la parte principal o dirigente de las primeras iglesias cris- 
tianas %. Lee señalaba que el primer período del Imperio romano 
se caracterizó por la estabilidad social, si bien es cierto que 
había una fuerte insatisfacción social, especialmente entre las 
clases superiores y entre los grupos que sufrían una cierta deca- 
dencia social. Para los aristócratas, sin embargo, el cristianismo 
era el peor ejemplo de la «vulgarización» que aquejaba a la socie- 
dad; mientras que para los estratos urbanos, que se considera- 
ban alienados de los privilegios de la ciudadanía, convertirse a 
la nueva secta cristiana sólo hubiera servido para alejarlos aún 
más de la participación en la sociedad que anhelaban. No hay 
indicio alguno de que existiera una atmósfera revolucionaria en 
las clases inferiores, ni siquiera entre los esclavos, de la que 
supuestamente se habría valido la iglesia para atraer nuevos 
conversos *. 

Henneke Gúlzow confirmó expresamente el cuadro que tra- 
zara Judge, primero en su disertación sobre iglesia primitiva y 
esclavitud ” y luego en un trabajo sobre las condiciones sociales 


dres, 1974). «La mayor parte de los cristianos pertenecería a la “clase media' de la 
antigiedad, en la que se reclutaban los “temerosos de Dios' de la misión judía»: 
ibid., 37. 

55 Kreissig, Zusammenseizung, 96-99. Con razón juzgó Malherbe el análisis 
prosopográfico de Kreissig «quizá menos significativo» por el hecho de basarse de 
modo preferente en los Hechos, las Epístolas Pastorales e incluso en escritos pos- 
teriores, todos los cuales muestran «una reconocida tendencia a describir el cris- 
tianismo como un fenómeno de “clase media”; cf. Social Aspects (1977) 30s. Por 
otra parte, es bien conocido en la investigación histórica el problema de la ten- 
denciosidad de las fuentes, que ha de ser resuelto mediante el análisis y el juicio 
críticos, pero de ningún modo descalificando por completo la información que 
aportan. 

56 C. E. Lee, Soziale Unrube und Urcbristentum, en W. A. Meeks (ed.), Zur 
Soziologie des Urchristentums (Munich 1979) 67-87. Originalmente, Social Unrest 
and Primitive Christianity, en S. Benko y J. J. O'Rourke (eds.), The Catacombs and 
the Colosseum (Valley Forge, Pa. 1971). 

7 H. Gilzow, Christentum und Sklaverei in den ersten drei Jabrbunderten 
(Diss. Kiel 1966) 28: «Las comunidades cristianas se muestran desde el primer 
momento como si en ellas tuvieran cabida todas las posibles situaciones sociales». 
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de la misión cristiana *. Gúlzow pretendía que el cristianismo se 
difundió durante el siglo 1 no tanto por obra de los esclavos (ésta 
fue una idea romántica del siglo x1x) % cuanto por la acción de 
algunos miembros del grupo de los «temerosos de Dios», especial- 
mente mujeres. En algunas casas paganas había esclavos cristianos, 
pero en su mayor parte se habían convertido al parecer junto con 
sus amos %. Uno de los rasgos más claros que presenta la primiti- 
va iglesia cristiana es que su base social estaba constituida en 
buena parte por familias acomodadas, las únicas que poseían casas 
lo bastante grandes como para ofrecer hospedaje y acoger las reu- 
niones y comidas comunitarias. Gúlzow afirma al respecto: «En sus 
comienzos, el cristianismo fue un movimiento socialmente bien 
situado que se difundió en las ciudades helenísticas» *. 

La heterogeneidad social del movimiento cristiano y su éxito 
al unificar unos intereses sociales fuertemente divergentes en una 
vida comunitaria es realmente una característica singular de la igle- 
sia. Si allí faltaba algún segmento del espectro social, sería la clase 
media %. Esta heterogeneidad es explícitamente mencionada en la 
famosa carta de Plinio al emperador Trajano, donde se afirma que 
los cristianos han logrado atraerse un gran número de personas 
de todas las condiciones sociales (multi enim... omnis ordinis... 
vocantur). La impresión que nos da un crítico como Celso cuan- 
do afirma que los cristianos pertenecían únicamente a los estratos 
más bajos y menos educados de la sociedad no debería tomarse 
al pie de la letra. Es parte simplemente de su propaganda anti- 
cristiana dirigida a las personas de buena posición social que se 


3 H. Gúlzow, Soziale Gegebenbeiten der altkirchlichen Mission, en H. Frohnes 
y U. W. Knorr (eds.), Kirchengeschichte als Missionsgeschichte. Band 1. Die alte 
Kirche (Munich 1974) 189-226, esp. 220ss. 

32 Gúlzow, Sklaverei (1969) 26 nota 3, 174. F. Búmer ha demostrado, en con- 
tra de la opinión antigua y erudita, que los esclavos procedentes del Oriente no 
desempeñaron un papel importante en la difusión de las religiones orientales en 
la sociedad romana; cf. ibid., 50 nota 6. 

60 Ibid., 42ss, 52 nota 1. 

6 Gúlzow, Soziale Gegebenbeiten, 220. 

é2 Sobre Corinto: «Por el contrario, se echa de menos la presencia de personas 
que, en virtud de su posición intermedia, estuvieran en condiciones de equilibrar 
y suavizar las tensiones sociales dentro de la comunidad»; cf. Gúlzow, Sklaverei, 
41. Aunque en la sociedad existiera ese estrato medio, cabe preguntarse todavía si 
acaso funcionaría como un elemento moderador entre los distintos estratos socia- 
les. Las relaciones sociales en la antigúedad no se hallaban establecidas en senti- 
do «horizontal (es decir, entre personas que tenían los mismos ingresos y el 
mismo nivel social), sino más bien «vertical», en virtud de la lealtad al patrono. 
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sentían atraídas por esta nueva religión oriental. Celso quería 
recordar a sus lectores, gente bien educada y de buena familia, el 
abismo que normalmente (y en su opinión con toda razón) las 
separaba de la mayor parte de la gente insignificante y baja, que 
no se cuidaba de los asuntos realmente importantes, como el bien- 
estar de toda la sociedad. Celso apelaba en consecuencia a los 
sentimientos de superioridad de la «clase alta», que este nuevo 
movimiento cristiano había desbordado en cierta medida. Hay, sin 
embargo, numerosos conflictos entre los cristianos de los distin- 
tos estratos sociales durante los primeros siglos que dan testimo- 
nio de que ese abismo era una realidad social que se daba tam- 
bién dentro de la iglesia %, 

No ha pasado sin críticas la perspectiva de Judge. Un punto 
específico de desacuerdo ha sido su interpretación de los datos 
referentes al apóstol Pablo y las conclusiones que de ellos se pue- 
dan extraer. Stanley Kent Stowers ha cuestionado la categoría de 
«sofista» profesional que ha propuesto Judge, entendiendo esta 
figura en el sentido del «conferenciante ambulante», y que juzga 
tan desprovista de base histórica como la del Hombre divino» %, 
Por otra parte, Pablo, que era tejedor de lona, habría sido clasifi- 
cado inmediatamente como persona de baja condición social y no 
habría sido invitado por los dirigentes de la comunidad a pro- 
nunciar un discurso público. Dos eran sus alternativas para hacer- 
se con un auditorio al que dirigir su mensaje, una vez que había 
sido expulsado de la sinagoga: comportase como un filósofo cíni- 
co callejero y acercarse al primero con el que se tropezara en la 
plaza pública y dirigirle la palabra de modo que otros encontra- 
ran interesantes sus razonamientos y se detuvieran a escucharle 6, 
o ser invitado a hablar ante sus invitados por el dueño de una 
mansión, método no infrecuente de enseñar filosofía. Tanto por 
los Hechos como por las cartas paulinas vemos que Pablo se tra- 
taba con personajes de esta categoría. 


6 R. F. Hock, Paul's Tentmaking and tbe Problem of His Social Class: Journal 
of Biblical Literature» 97 (1978) 555-64. Esta perspectiva se expone más amplia- 
mente en la disertación de Hock, The Social Context of Paul's Ministry: Tentma- 
king and Apostlesbip (Filadelfia 1980). 

6 S. K. Stowers, Social Status, Public Speaking and Private Teaching: The Cir- 
cumstances of Paul's Preaching Activity. Novum Testamentum» 26 (1984) 59-82. 

65 Stowers señala que, si bien hay ciertas semejanzas entre la idea cínica de la 
enseñanza y la de Pablo, el procedimiento de hacerse el encontradizo en la plaza 
pública no era el más adecuado para quien trataba de organizar una comunidad 
permanente; cf. op. cit., 80. 
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Sin embargo, tal como Ronald Hock se ha esforzado por 
demostrar, parece que Pablo hizo un esfuerzo consciente por no 
convertirse en un típico filósofo doméstico, dependiente de sus 
ricos patrocinadores “. Según Hock, Pablo era originalmente per- 
sona de elevada condición social, como puede comprobarse por 
tres circunstancias, a saber: el alto nivel lingúístico y literario de 
sus escritos, que dan testimonio de una larga y costosa educación, 
como sólo podía permitirse una familia rica. Su condición de ciu- 
dadano romano por nacimiento apunta en el mismo sentido ”. En 
tercer lugar, la actitud que evidencia el mismo Pablo con respec- 
to al oficio de tejedor de lona, del que había hecho su medio de 
vida, un trabajo manual % al que hace referencia como solían 
hacerlo las personas de clase superior en la antigúedad: al tratar- 
se de un trabajo propio de esclavos, su modo de vida adquiría un 
estilo humillante y sacrificial asumido por amor al Evangelio y 
como respuesta a una llamada específica de Cristo %. En cualquier 
caso, Pablo eligió descender en la escala social y asumir un esti- 
lo de vida en cierto modo degradante que además le hizo posible 


6 R. F. Hock, Paul's Tentmaking and the Problem of His Social Class: Journal 
of Biblical Literature» 97 (1978) 555-64. Esta perspectiva es expuesta de modo más 
completo en la disertación de Hock, The Social Context of Paul's Ministry: Tent- 
making and Apostleship (Filadelfia 1980) 7. 

67 La ciudadanía romana «habría situado a Pablo al nivel de la aristocracia de 
cualquier capital provincial», como dijo W. M. Ramsay en su obra St. Paul the Tra- 
veler and tbe Roman Citizen (Nueva York 1896), citado por Hock (1978) 557. 
Wolfgang Stegemann, War der Apostel Paulus rómischer Burger? «Zeitschrift fir 
neutestamentliche Wissenschaft» 78 (1987) 200-229, ha puesto en duda la condi- 
ción de ciudadano romano de Pablo, explicándola como una ficción o malenten- 
dido de Lucas. Por el contrario, la han defendido G. Lúdemann en el excursus 
«Zum rómischen Búrgerrecht des Paulus» a su obra Das frúbe Christentum nach 
den Traditionen der Apostelgeschicbte: Ein Kommentar (Gotinga 1987) 249-40, y 
G. Clark, The Social Status of Paul. «Expository Times» 96 (1984-85) 110-11. 

68 El estigma del trabajo manual ha sido frecuentemente explicado como un 
rasgo característico de los doctores rabínicos, que combinaban el estudio de la 
Torá con el aprendizaje de un oficio, pero se trata de una costumbre que no pare- 
ce darse antes de mediados del siglo 11, cf. Hock, Tentmaking, 557. Ya Crisóstomo 
y otros Padres de la Iglesia de los primeros siglos dedujeron de la noticia de Hch 
18,3 sobre la ocupación de Pablo como «tejedor de lona» que no pudo pertenecer 
a una familia distinguida, sino que sería más bien «un hombre del común»; cf. ibid., 
556 nota 11. 

6 Lo pone en duda Stegemann, Paulus ein rómischer Búrger?, 2275. La noticia 
de Lucas en Hch 18,1-3 sobre el trabajo manual de Pablo como tejedor de lona no 
delata ninguna actitud despectiva, sino que asume la postura típica de la tradición 
de los escritores «científicos» del momento; cf. L. Alexander, Luke's Preface in the 
Context of Greek Preface-Writing: Novum Testamentum» 18 (1986) 70. 
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mantenerse independiente de sus «patronos» o huéspedes. Algu- 
nos filósofos cínicos que actuaban en su taller constituyen casos 
paralelos de este estilo de vida ”. 

Desde una perspectiva más general, Abraham Malherbe juzgó 
el cuadro que traza Judge de la cristiandad paulina como una 
visión más bien erudita de lo que pudo ser una escuela de filo- 
sofía popular, forzando los datos, de modo que se hace precisa 
una matización. Es probable que fe «académica» y práctica reli- 
giosa no estuvieran tan fuertemente diferenciadas en los grupos 
cristianos primitivos como quiere hacernos creer Judge, si bien es 
cierto que los sectores judíos y cristianos, cada uno con su tradi- 
ción intelectual y sus peculiaridades morales, podían dar a los 
extraños la impresión de que se trataba de «escuelas» o «filosofías» 
diferentes ”. Meeks ha analizado los datos que poseemos sobre 
las corrientes pitagórica y epicúrea y ha señalado ciertas seme- 
janzas con el cristianismo paulino, especialmente en el rasgo de 
que éste funcionaba a modo de un conjunto de asociaciones 
domésticas o voluntarias, pero llega finalmente a la conclusión de 
que esos rasgos son subsidiarios, no constitutivos. Por otra parte, 
Judge ha rechazado precipitadamente otras analogías, como la de 
la comunidad cultural ??. 

Ninguna de estas modificaciones invalida fundamentalmente 
el cuadro que traza Judge. El mismo Adolf Deissmann encontra- 
ba en Pablo rasgos «superiores» y «bajos», incluso en el lenguaje 
del apóstol, que no resulta ni literario ni vulgar. Y concluía así: 


Si al cabo nos preguntamos en qué dirección se inclina el 
apóstol, que por tanto se situaría básicamente en el centro, la res- 
puesta sería: de acuerdo con su trayectoria global, sus simpatías y 
su estilo de vida, pertenece mucho más a los estratos medios y 
bajos que al superior. No es un individuo de clase alta que se ha 
desarraigado. Como misionero que trabaja primariamente entre las 
masas iletradas de las grandes ciudades, Pablo no es un hombre 
que bondadosamente ha descendido hacia un mundo que le es 
desconocido; se ha mantenido en su propio mundo social ?, 


7 R, F. Hock, The Workshop as a Social Setting for Paul's Missionary Preaching: 
«Catholic Biblical Quarterly» 41 (1979) 439-50. 

71 Malherbe (1977) 45-59. 

12WV. A. Meeks, The First Urban Christians: The Social World of the Apostle Pawl 
(New Haven y Londres 1983) 82-84. 

13 A. Deissmann, Paulus: Eine kultur- und religionsgeschichtliche Skizze 
(Tubinga 21925 43). 
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La diferencia importante entre esta postura y la de Judge no 
se refiere al nivel social personal de Pablo (en esto puede que no 
esté Judge, modificado por Stower y Hock ”, muy lejos de Deiss- 
mann), sino a las conclusiones extraídas de estos y otros datos 
acerca del nivel social de la cristiandad paulina en conjunto. Y es 
aquí donde hemos-de afirmar que la interpretación de los datos 
prosopográficos disponibles en los textos propuesta por Judge 
resulta más realista y plausible que las generalizaciones de Deiss- 
mann acerca de «las masas iletradas». 


Prosopografía corintia: Gerd Theissen 


La aportación más decisiva al nuevo consenso se debió a Gerd 
Theissen en una serie de artículos publicados en 1974 y 1975, en 
que analizaba el nivel social de los cristianos de Corinto ”. 

Partiendo de la noticia de 1 Cor 1,26-29, en el sentido de que 
la iglesia de Corinto contaba con algumos miembros de noble 
nacimiento, educados y poderosos, Theissen trata de buscarlos y, 
si fuera posible, identificarlos. Como indicios de una elevada posi- 
ción social se sirvió de los siguientes criterios: 1) ejercer un cargo 
civil o religioso en la ciudad ”% 2) poseer una «casa», 3) haber pres- 


7 Parece que Judge acepta la obra de Hock, en su ensayo The Social Identity 
of the First Christians, 213s. 

75 G. Theissen, Legitimation und Lebensunterbalt: Ein Beitrag zur Soziologie 
urchristlicher Missionare: [New Testament Studies» 21 (1974/75) 192-221; también 
en íd., Studien zur Soziologie des Urchbristentums (Tubinga *1983) 201-230; 
íd., Soziale Schichtung in der korintbischen Gemeinde. Ein Beitrag zur Soziologie 
der hellenistischen Urchristentums: «Zeitschrift fir neutestamentliche Wissenschaft- 
65 (1974) 232-73, también en íd., Studien, 231-71; íd., Soziale Integration und 
sakramentales Handeln: Eine Analyse von 1 Cor. XT 17-34: Novum Testamentum» 
16 (1974) 179-206, también en íd., Studien, 290-317; íd., Die Starken und Schwa- 
chen in Korintb: Soziologische Analyse eines theologischen Streites. «Evangelische 
Theologie» 35 (1975) 155-72, también en íd., Studien, 272-89. Estos artículos han 
sido publicados también en una colección (menor) norteamericana de sus ensa- 
yos; cf. J. H. Schútz (ed.), The Social Setting of Pauline Christianity: Essays on 
Corinth (Filadelfia 1982). 

76 Ya Gilzow había señalado que las cartas de Pablo nos presentan una con- 
gregación que cuenta entre sus miembros a algunos personajes que participaban 
en la vida pública y social de Corinto y que mantenían contactos con tribunales, 
cultos y banquetes no cristianos. Se daban también entre ellos los matrimonios 
mixtos, cosa impensable en la sinagoga más liberal; cf. Gúlzow, Sklaverei, 41s. 
A. Funk, Status und Rollen in den Paulusbriefen. Eine inbaltsanalytische Untersu- 
chung zur Religionssoziologie (Insbruck 1981). 
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tado algún servicio a la iglesia de Pablo; 4) viajar (por cuenta de 
la iglesia). Los dos últimos criterios no son suficientes por sí mis- 
mos como indicativos de una posición elevada. El análisis proso- 
pográfico demuestra que una parte sustancial de los más activos 
e influyentes miembros de esta iglesia —a los que Theissen consi- 
dera típicos de las iglesias helenísticas en general por razones 
estructurales— pertenecía probablemente al grupo de los cristianos 
de elevada categoría social. Un ulterior análisis del conflicto sur- 
gido acerca de la cena del Señor (1 Cor 11) y en general de las 
relaciones entre los «fuertes» y los «débiles» sirve para completar el 
cuadro: la iglesia no era homogénea, sino que incluía una mino- 
ría de individuos ricos y bien situados junto a una mayoría de 
pobres. Los miembros ricos y cultos de la congregación solían ser 
sus dirigentes y se responsabilizaban (no siempre con acierto) de 
la vida comunitaria de la iglesia de Corinto, acogiendo en sus 
casas a sus correligionarios; eran además jefes de las distintas fac- 
ciones que había dentro de la iglesia. Todo esto significa que for- 
maban claramente una minoría dominante. 

En un reciente artículo, Theissen ha resumido sus puntos de 
vista sobre el nivel social de los primeros cristianos en las socie- 
dades urbanas helenísticas (Corinto, Roma y Cartago). Llega a la 
conclusión de que aquéllas comunidades estaban profundamente 
enraizadas en las clases inferiores, no mantenían contactos con la 
clase imperial, la más elevada, y que penetraban algo en los estra- 
tos marginales de la clase gobernante local en las ciudades pro- 
vinciales. Esta situación se explica mediante la hipótesis de que el 
cristianismo primitivo se difundió especialmente en aquellos sec- 
tores en que la sociedad llegaba al límite de su capacidad para 
integrar a las personas. Allí podía el cristianismo ofrecer alternati- 
vas a los tres factores de integración más importantes: una lealtad 
suprarregional (al Señor Jesús en lugar del César), una cultura y 
una afiliación (caracterizadas como «judaísmo para los no judíos») 
«ecuménicas», y una cultura local basada en la estructura de la 
polis que aseguraba una igualdad en la ciudadanía (como correli- 
gionarios cristianos, atemperada por unas realidades que Theissen 
ha caracterizado como «patriarcalismo en el amor») 7”. 


77 G. Theissen, Vers une théorie de l'bistoire sociale du chbristianisme primitif. 
«Études Théologiques et Religieuses» 63 (1988) 199-225, esp. 209-17. Para una crí- 
tica del concepto de «patriarcalismo en el amor» propuesto por Theissen como un 
compromiso entre la realidad ideal y la realidad social, cf. Troels Engberg-Peder- 
sen, The Gospel and Social Practice According to 1 Corinthians: New Testament 
Studies» 33 (1987) 557-84. 
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Theissen asumió de todo corazón la tarea de proseguir la 
obra de Judge, pero aplicando unos métodos mejorados. Presen- 
ta una gran riqueza de antiguos materiales de base, especial- 
mente sobre la vida social en Corinto, aplica criterios más claros 
sobre aquello que sirve para identificar un nivel social superior y 
hace un uso más matizado de las fuentes. A causa de todos estos 
factores y por el hecho de centrarse únicamente en Corinto, 
Theissen es capaz de ir más allá de este esbozo sugestivo hasta 
llegar a un cuadro históricamente plausible de la estructura y de 
los niveles sociales de la Iglesia de Corinto y, en general, de la 
iglesia paulina. 


La cristiandad palestinense según Theissen 


Cuando se dispone a reconstruir la vida del primitivo cristia- 
nismo palestinense, incluida la cuestión del nivel social de los pri- 
meros judeocristianos, Theissen se aparta por completo de 
Judge 7. Al igual que muchos exegetas desde que empezó a apli- 
carse el método de la historia de las formas, Theissen no consi- 
dera los evangelios o los Hechos como cercanos en modo algu- 


78 Esta perspectiva fue elaborada en cierto número de trabajos publicados por 
Gerd Theissen entre 1973 y 1977: Wanderradikalismus. Literatursoziologische 
Aspekte der Uberlieferung von Worten Jesu im Urchristentum: «Zeitschrift fiir Theo- 
logie und Kirche» 70 (1973) 245-71, también en íd., Studien, 79-105, continuado en 
íd., Legitimation und Lebensunterbalt: Ein Beitrag zur Soziologie urcbristlicher 
Missionare. [New Testament Studies» 21 /1974/75) 192-221, reimpreso en íd., Stu- 
dien, 201-230, esp. 202-209 (el resto es sobre Pablo); íd., Die Tempelweissagung 
Jesu: Prophetie im Spannungsfeld von Stadt und Land: «Theologische Zeitschrift» 32 
(1976) 144-58, reimpreso en íd., Studien, 142-59; íd., «Wir haben alles verlassen» 
(Mc. X, 28). Nachfolge und soziale Entwurzelung in der júdisch-palástinischen 
Gesellschaft des 1. Jabrbunderts n. Chr.: Novum Testamentum» 19 (1977) 161-96, 
reimpreso en íd., Studien, 106-141. Una parte de esta obra apareció como una sec- 
ción del libro de Theissen, Urcbristliche Wundergeschichten: Ein Beitrag zur 
ormgeschichtlichen Erforschung der synoptischen Evangelien (Studien zum Neuen 
Testament 8; Gútersloh 1974) 229-61: «Die soziale Funktion urchristlicher Wun- 
dergeschichten». Esta perspectiva fue resumida en el libro, decepcionantemente 
breve, Soziologie der Jesusbewegung: Ein Beitrag zur Entstebungsgeschichte des 
Urchristentums (Munich 1977), publicado también como The First Followers of 
Jesus (Londres 1978), como Sociology of Early Palestinian Christianity (Filadelfia 
1978) y como Jesusoverleveringen og dens sociale baggrund. Et sociologisk bidrag 
till den tidligste kristendoms historie (Copenhage 1979). En su libro se muestra 
Theissen algo más unilateral que en sus artículos a la hora de seleccionar y valo- 
rar sus datos, y ello explicaría por qué algunos le han acusado en sus críticas de 
exagerar la pobreza de los primeros cristianos. 
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no al tipo de fuentes de primera mano que hallamos en las cartas 
de Pablo. Quien pretenda hacer una reconstrucción histórica de 
la vida de Jesús y del primitivo «movimiento de Jesús» en Palesti- 
na habrá de admitir que el camino que lleva a través de los evan- 
gelios hasta los datos históricamente seguros es muy espinoso y 
complejo. 

Theissen abordó la realidad social subyacente a los evangelios 
sinópticos desde la perspectiva de la historia de las formas, y a 
partir del fuerte radicalismo ético peculiar de la tradición evangé- 
lica llegó a la conclusión de que hubo un grupo de portadores de 
la tradición cuya existencia se caracterizaba por no tener casa fija, 
un elhos no familiar y el repudio de la riqueza y la propiedad: 
tales eran los «profetas» o «apóstoles» itinerantes, carismáticos, que 
vivían en una pobreza voluntaria a imitación del Maestro. Tene- 
mos pruebas directas de la existencia de este grupo en la misión 
sinóptica de los Doce (Mt 10 y par.) y en la Didaché, mientras que 
los filósofos cínicos itinerantes nos ofrecen un buen paralelo con- 
temporáneo de este género de vida ”?. Estos carismáticos itineran- 
tes vivían de un tipo «superior» de mendicidad %. Les estaba veda- 
do cualquier tipo de trabajo o forma estable de ganarse la vida y 
habían de confiar en que serían alimentados por la misericordia 
¿de Dios, día tras día, conforme vagabundeaban de un lugar a otro. 

Un «discípulo» no podía esperar ser mejor recibido que un pros- 
crito o un mendigo despreciable, demasiado perezoso como para 
ganarse la vida con su trabajo. Estos carismáticos itinerantes eran 
verdaderos proscritos y vivían de ofrecer sus bendiciones, sus 
poderes curativos y una protección escatológica a cambio del 
apoyo de aquellos habitantes de cada lugar que se adherían a las 
enseñanzas de Jesús, pero seguían con sus trabajos y su género 
de vida de siempre. Puede que estos adeptos fueran también unos 
marginados pobres, hambrientos y predispuestos a escuchar y 
creer las palabras de quien había proclamado que los pobres son 
bienaventurados *. 

Parece que estos grupos marginales se desarrollaron en el 
ámbito rural palestinense, un contexto Particularista y conserva- 
dor, no muy abierto al mundo no judío o a los estratos superio- 
res de la sociedad, que vivían en las ciudades %. Cuando los dis- 


1 


7 Theissen, Wanderradikalismus (1973), en Studien, 86-90. 

80 Jbid., 92-102. 

81 Cf. íd., Jesusbewegung, 14-26, y Legitimation, en Studien, 86-90. 

82 Cf. el ensayo de Theissen, Tempelweissagung (1976) ya mencionado. 
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cípulos de Jesús se instalaron en Jerusalén después de la muerte 
y resurrección del Maestro, la comunidad cristiana quedó consti- 
tuida por dos grupos marginales considerados proscritos con res- 
pecto a los habitantes de la ciudad santa; por una parte estaban 
los galileos pobres, que se habían empobrecido aún más por 
haber dejado tras de sí su trabajo y sus apoyos familiares, y por 
otra, los judíos ricos de habla griega de la diáspora, los «helenis- 
tas» Y. La diferencia socioeconómica entre estos dos grupos es 
parte de la explicación de que entre ellos se produjeran conflic- 
tos, pero también de que los helenistas, cuando más tarde se vie- 
ron obligados a abandonar Jerusalén, siguieran manteniendo a los 
«pobres» que quedaron en la ciudad **, 

Theissen tiene buen cuidado de señalar que los discípulos de 
Jesús no procedían de los niveles más bajos de la sociedad judía 
(renteros, jornaleros, sirvientes y esclavos), sino más bien de las 
capas medias formadas por artesanos, pescadores, recaudadores 
de impuestos y pequeños terratenientes %. Los realmente pobres 
y desposeídos reciben ayudas y son curados, pero no se les llama 
a ser discípulos (el ciego Bartimeo es una excepción). La expre- 
sión «capas medias» no debería entenderse en el sentido de una 
clase media como la que existe en nuestros tiempos. Unos pes- 
cadores como Pedro y Andrés vivirían quizá muy modestamente 
y, como la mayor parte de los trabajadores de Palestina, un país 
nada rico, serían víctimas de apuros económicos. Pero poseían 
algo que podían abandonar en un momento determinado, una 
seguridad económica a la que renunciar, y de ahí que su ingreso 
en el grupo de los discípulos pueda ser considerado como un 
abandono consciente y voluntario de la propiedad, de los víncu- 
los familiares y de una posición socialmente segura. 

Theissen entiende que la carencia de hogar y el desarraigo 
eran cosas muy frecuentes en la Palestina de aquellos tiempos, 
como consecuencia de la crisis económica y política %. Una pre- 


83 Cf. Judge, Pattern, 54s. N. G. Cohen, The Greek and Latin Transliterations 
Mariam and Maria: Their Sociological Significance: «Lesh» 38 (1974) 170-80, com- 
pendiado en Internationale Zeitschriftenschau fúr Bibelwissenschaft und Grenz- 
gebieten 22, núm. 2341, ha propuesto que los nombres de Juan Marcos y de su 
madre María, que sugieren unas relaciones con los romanos más estrechas de lo 
habitual, así como el hecho de que esta familia poseyera una casa lo bastante 
grande como para servir de lugar de reunión a los primeros cristianos, indican una 
posición social bastante elevada. 

8 Cf. también el sumario en Theissen, Jesusbewegung, 47-56. 

85 Theissen, «Wir haben alles verlassen» (1977), en Studien, 110-12. 

8 Ibid., 133-41. íd., Jesusbewegung, 34-46. 
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sión fiscal cada vez más fuerte, la concentración de la propiedad 
cada vez en menos manos, junto con la crisis ecológica y las ham- 
brunas subsiguientes habían golpeado muy duramente a los estra- 
tos medios y bajos de la población hasta provocar una situación 
de anomía general. Recuérdese, sin embargo, que en semejante 
situación de crisis y cambios rápidos, son muchos los grupos 
sociales, altos medios y bajos, que pueden experimentar unos 
fuertes sentimientos de inseguridad acerca de las mormas, las 
creencias y las pautas de comportamiento. El factor decisivo es la 
movilidad social como tal, no el nivel en que cada cual se encuen- 
tre situado. En consecuencia, los miembros de los movimientos 
renovadores suelen proceder de los grupos que han empezado a 
'. experimentar pérdidas, no de los que estaban ya situados en el 
extremo más pobre de la sociedad. Las gentes de este tipo pue- 
den ser consideradas víctimas de una «privación relativa», lo que 
significa que se consideran desposeídas en comparación con 
otros grupos, si bien hay quienes son más pobres. Así, cuando los 
discípulos de Jesús adoptaron un estilo de vida no conformista 
que consistía en deambular y mendigar, ello obedecía a una com- 
binación de factores socioeconómicos externos y a un descenso 
voluntario en la escala social por razones religiosas relacionadas 
con el Maestro y su predicación *. Según Theissen, el nivel social 
de los judeocristianos era considerablemente más bajo que el de 
los cristianos helenistas y paulinos, a la vez que los miembros de 
la cristiandad judía eran de condición social homogéneamente 
baja, de forma que el breve período en que los judíos helenistas, 
más ricos, formaron parte de la iglesia de Jerusalén ha de consi- 
derarse como la excepción a esta regla *, 

Metodológicamente, Theissen introdujo algo nuevo en sus 
análisis de las fuentes relativas al primitivo cristianismo palesti- 
nense (en especial de los evangelios sinópticos). A fin de obtener 
datos con vistas a la descripción social y la interpretación socio- 
lógica, se sirvió de tres procedimientos deductivos distintos: el 
constructivo o más directo, el analítico e indirecto y el compara- 
tivo, que obtiene conclusiones a partir de fenómenos análogos *. 
En su libro-compendio Soziologie der Jesúsbewegung (1977) expo- 
ne claramente la función de cada uno de estos procedimientos y 


87 Jesusbewegung, 40s, 46. 

$8 Cf. Jesusbewegung, 104-111. 

% Theissen ha presentado y explicitado estos procedimientos en su trabajo de 
1975, Die soziologische Auswertung religióser Úberlieferungen, en Studien, 35-54. 
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a la vez pone en claro que, al tratar los materiales evangélicos, 
deja de lado el análisis sociológico y prosopográfico y se apoya 
más en deducciones referentes al probable comportamiento de un 
supuesto grupo de portadores de la tradición y en un frecuente 
uso de analogías tomadas de la historia social, política y Cultural 
de la Palestina contemporánea. 

Al apoyarse tan firmemente en el tipo menos definido de los 
procedimientos deductivos (la conclusión del análisis de unos 
materiales normativos y simbólicos). Theissen parece ignorar su 
propia advertencia y las limitaciones que quiere imponer él 
mismo a este tipo de selección de datos”. Es probable que se sin- 
tiera obligado a llevar a cabo este cambio metodológico a causa 
de las dificultades que presentaba el material de las fuentes, pero 
el resultado carece de la nitidez y concreción que mostraba su 
análisis de la cristiandad corintia. En las investigaciones de Theis- 
sen, el primitivo judeocristianismo aparece como una entidad 
muy nebulosa pero en cierto sentido homogénea que ocupa una 
etapa aproximadamente entre los años 30 a 70 d.C. dentro del 
amplio marco territorial de Siria y Palestina 2. 


Cuestiones acerca del «movimiento de Jesús» según Theissen 


La obra de Theissen sobre el cristianismo palestinense 
provocó una viva discusión, de la que me ocuparé tan sólo en lo 
concerniente a la cuestión del nivel social de aquellos cris- 
tianos. 

La postura de Theissen acerca del nivel social de aquellos pri- 
meros cristianos palestinenses ha recibido apoyo de otros investi- 
gadores entre los que cabe mencionar a Bernhard Grimm”, Theo- 


% Theissen, Auswertung, en Studien, 40-51, especialmente sobre el análisis de 
normas contenidas en materiales no explícitamente parenéticos. En el capítulo 4 
se abordará la discusión de estos problemas. 

2 Cf. la definición dada en el párrafo inicial de la obra de Theissen, Jesusbe- 
wegung, 9. 

2 Según la revisión de Kúmmel, Das Urchristentum. 11.b. Zur Sozialgeschichte 
und Soziologie der Urkirche: «Theologische Rundschau» 50 (1985) 327-63, esp. 
339s. Bernhard Grimm, Untersuchungen zur sozialen Stellung der frúhen Christen 
in der rómischen Gesellschaft (Diss. phil., Munich 1975), que no me ha sido posi- 
ble consultar, afirma que no se puede considerar a Jesús como vinculado a los 
estratos inferiores, si bien mostró simpatía hacia ellos. 
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dor Schleich*% y Sean Freyne%. Pero la descripción de la situación 
social de Palestina que ofrece Theissen no ha dejado de suscitar 
globalmente cierta oposición. Por ejemplo, A. E. Harvey señalaba 
en su recensión * de la obra de Theissen, The First Followers of 
Jesus, que no hay indicios de una grave agitación política en Pales- 
tina durante la primera mitad del siglo 1 a.C. Aquel período estuvo 
marcado más bien por una cierta prosperidad pacífica y por una 
expansión comercial %, lo que resta plausibilidad al «análisis facto- 
rial de Theissen, en que este autor describe la situación social 
como un elemento influyente en la formación del movimiento del 
primitivo judeocristianismo palestinense. Hay también entre los 
investigadores opiniones divergentes acerca del nivel social de los 
pescadores de Palestina en esta época. Varios de ellos parecen 
situar a este grupo en posición más elevada que Theissen. S. W. 
Baron estima que los pescadores disfrutaban de «una decorosa o 
incluso elevada posición social»”. Bo Reicke menciona la industria 
pesquera como un ejemplo de prosperidad de Galilea: 


Ejemplo típico de la relativa prosperidad era la industria pes- 
quera a orillas del Mar de Galilea, mencionada en el Nuevo Tes- 


% Th. Schleich, Missionsgeschichte und Sozialstruktur des vorkonstantinischen 
Cbristentums: GWU 33 (1982) 269-96 (que no me ha sido posible consultar). Este 
trabajo, resumido en Kúmmel, op. cit., 353s, apoya la postura de Theissen casi 
punto por punto: hasta los tiempos de Constantino, el cristianismo nunca fue pre- 
dominantemente la religión de las capas inferiores. Jesús no llamó a ser discípu- 
los a individuos realmente pobres. Si bien es verdad que Jesús se solidariza con 
los pobres y los desclasados, la situación social de sus discípulos es más bien la 
que corresponde a un estrato medio marginal. En la primera etapa hubo misione- 
ros carismáticos itinerantes, pero en la medida en que el cristianismo se iba con- 
virtiendo en la religión de los estratos urbanos medios, este tipo fue sustituido pro- 
gresivamente por el del misionero que se mantenía por sí mismo. 

% S. Freyne, Galilee from Alexander tbe Great to Hadrian, 332 B.C.E. to 135 
C.E.: A Study of Second Temple Judaism (Wilmington y Notre Dame 1980). Según 
Carolyn Osiek, What Are They Saying about the Social Setting of the New Testa- 
ment? (Ramsey 1984) 44, Freyne «ha documentado más cuidadosamente los datos 
literarios, históricos, arqueológicos y epigráficos [a saber, de esta región], los ha 
cotejado con algunos análisis de Theissen y ha encontrado que encajan». 

% Publicada en Journal of Theological Studies» (Oxford 1979) 279-82. 

% Cf. la opinión de Reicke: «Económicamente, el régimen de Herodes benefi- 
ció al país, y de ello dan claramente prueba sus construcciones. Los recién esta- 
blecidos contactos promovieron el comercio con otras zonas del Imperio romano»; 
cf. B. Reicke, The New Testament Era: The World of tbe Bible from 500 B.C. to 
A.D. 100 (Londres 1974) 102-103. 

” S. W. Baron, A Social and Religious History of tbe Jews 1 (Nueva York 1952) 
254, citado en Theissen, Verlassen (1977), también en Studien, 111 nota 15. 


El nuevo consenso» 73 


tamento. Había empresas comerciales que exportaban el pescado 
seco o salado incluso a países extranjeros. 

Uno “de esos centros de la industria pesquera era Magdala 
o Tariquea (del griego taricheuo, «salar»), en la orilla occiden- 
tal del Mar de Galilea, conocida como patria de hombres dedica- 
dos a esta industria al menos a partir del año 53 a.C. (Josefo, An1., 
xiv, 120). 

Los pescadores de Galilea formaban consorcios (Lc 5,10) y 
eran capaces de adquirir equipos relativamente costosos (Mt 13, 
47-50); no hay que pensar de ellos que eran primitivos... 

Para la época del Nuevo Testamento, por consiguiente, hemos 
de contar con un incremento de los ingresos entre los judíos, que 
se debería en parte a los logros de Herodes *. 


Estas valoraciones diferentes nos alertan sobre el hecho de 
que los juicios referentes al nivel social no son datos en sí mis- 
mos, sino necesariamente interpretaciones de éstos. El carácter 
precario y la inseguridad de esas interpretaciones aumentan con- 
siguientemente cuando los datos son escasos y además se prestan 
a más de una interpretación. 

Wolfgang Stegemann ha sometido a una fuerte crítica la hipó- 
tesis de un Wanderkarismatikertum voluntario propuesta por 
Theissen, que en su opinión no se sostiene si se analizan crítica- 
mente las fuentes. La idea de la renuncia voluntaria a la propie- 
dad, al trabajo y a la vida de familia como necesaria para ser dis- 
cípulo de Jesús es una ficción literaria, una idealización lucana de 
los tiempos originales de que se sirve el evangelista para criticar 
a los cristianos ricos de su tiempo y espolearlos a una activa gene- 
rosidad para con los pobres. Si suprimimos' estos elementos 
secundarios, es muy poco lo que queda en relación con un grupo 
de carismáticos itinerantes. La vida errante y sin hogar de Jesús y 
sus primeros discípulos (especialmente los profetas de quienes 
depende la fuente Q) era más bien una huida y liberación no 
voluntarias de una situación desdichada por parte de unos indivi- 
duos que se sentían oprimidos y abrumados de deudas y que per- 
tenecían al grupo de los genuinamente pobres, cuyo problema 
cotidiano es encontrar algo que comer. Lo que Jesús y los profe- 
tas que se esconden tras la fuente Q pretendían inculcar a sus 


% Reicke, op. cit., 102-103. Cf. también las observaciones de D. J. Harrington, 
Sociological Concepts and the Early Church: A Decade of Research: «Theological 
Studies» 41 (1980) 181-90, esp. 185s. 
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Una crítica fundamental que se ha formulado sobre el méto- 
do de Theissen para recopilar sus datos se refiere a los postula- 
dos fundamentales de la historia de las formas en cuanto tal. 
Klaus Haacker ha señalado que la historia de las formas (al menos 
tal como la manejaba Dibelius) opera generalmente con un mode- 
lo específico a propósito de la situación social de los primeros 
cristianos. Estos eran «gente iletrada», carentes de una buena edu- 
cación e incapaces de producir o demandar textos literarios, que 
se contentaban con historietas sencillas y sin mayores complica- 
ciones. Este axioma tiende a desvirtuar cualquier intento de 
reconstruir desde la historia de las formas la realidad social sub- 
yacente a la tradición evangélica, rebajando el nivel social de los 
portadores de la tradición. Frente a tal presunción se alza el hecho 
de que todas las congregaciones cristianas que conocemos a tra- 
vés del Nuevo Testamento eran comunidades urbanas y que sus 
dirigentes, hasta donde sabemos, no eran ni esclavos ni campesi- 
nos, es decir, que no pertenecían a los niveles carentes de algu- 
na educación. Por otra parte, los mismos evangelios griegos dan 
testimonio de una situación en que los primeros cristianos se pre- 
sentaban ante un auditorio urbano al que trataban de comunicar 
su mensaje, lo que exigía un cierto esfuerzo intelectual y litera- 
rio '%. Todo esto se opone a una concepción del judeocristianis- 
mo primitivo como un movimiento de carácter intensamente rural 
y formado por los más pobres *%, 


1% K. Haacker, Dibelius und Cornelius. Ein Beispiel formgeschichbtlicher Úber- 
lieferungskritik. Biblische Zeitschrift» N. F. 24 (1980) 234-51, esp. 248s. La comu- 
nidad que se adivina tras el Evangelio de Mateo no responde a la perspectiva de 
la pobreza carismática de Theissen (o Gager y Kee), pues estaba integrada a lo 
que parece por gente de la ciudad, acomodada, educada y hasta cierto punto anti- 
carismática. Cf. R. H. Smith, Were the Early Christians Middle-Class? A Sociological 
Analysis of tbe New Testament. «Currents in Theology and Mission» 7 (St. Louis 
1980) 260-76. 

1 Otras dos realidades apuntan en la misma dirección: 1) La tensión entre el 
primitivo judeocristianismo y la sociedad judía circundante parece haberse produ- 
cido primariamente en relación con los fariseos, que constituían claramente un 
movimiento urbano, lo que indica que el movimiento surgido en torno a Jesús era 
también hasta cierto punto urbano. 2) Las mujeres de buena posición que, según 
Lc 8,3, seguían y ayudaban a Jesús son índice de un contexto social más refinado. 
Cf. J. E. Stambaugh y D. L. Balch, The New Testament in Its Social Environment 
(Filadelfia 1986) 103s. 


El nivel literario como criterio del nivel social 


La aportación de Malherbe al nuevo consenso fue una crítica 
de los presupuestos de Deissmann, especialmente de su convic- 
ción de que existe una correspondencia entre clase social y cul- 
tura literaria %. En primer lugar, hay que reconocer una diversi- 
dad por lo que respecta al nivel literario del griego del Nuevo 
Testamento, así como el hecho de que aun a su nivel menos refi- 
nado, no resulta tan vulgar como la mayor parte de los papiros 
no literarios en que Deissmann trató de apoyar sus afirmacio- 
nes '”. En segundo lugar, y de modo más general, la relación 
entre el nivel literario de un documento y el nivel social de su 
autor (por no hablar de sus lectores) no es clara y directa 1%, Pero 
dado que en la antigúedad un elevado nivel de educación está 
hasta cierto punto conectado con una buena posición social y 
económica (aunque téngase en cuenta el caso de Epicteto y otros 
esclavos cultos), puede conjeturarse que el buen nivel literario de 
un documento es prueba indirecta del nivel social superior de la 
comunidad en que es manejado '”. Sin embargo, frente a este pre- 
supuesto hay que ser conscientes de las muy diversas relaciones 
que puede haber entre la literatura y la comunidad a la que iba 
dirigida. 


106 Malherbe, Social Aspects, 29-59: «Social Level and Literary Culture». 

107 El carácter vulgar del griego del Nuevo Testamento fue exagerado por 
Deissmann, como han demostrado especialmente Albert Wifstrand y su discípulo 
Lars Rydbeck en Fachprosa, vermeintliche Volkssprache und Neues Testament 
(Uppsala 1967). 

198 Cf. las observaciones de Malherbe (1977) 56. Peter Lampe, Die stadtrómi- 
schen Cbristen in den ersten beiden Jabrhunderten: Untersuchungen zur Sozialge- 
schichte (WUNT Reihe 2, 18; Tubinga 2989) 299, afirma: «Aunque un origen social 
elevado hace aumentar generalmente las probabilidades de que el individuo haya 
recibido una buena educación, ésta en principio puede darse en conexión con 
cualquier tipo de antecedentes sociales.» Para una instructiva discusión de estas 
cuestiones, cf. E. A. Judge, St. Paul and Classical Society: Jahrbuch fúr Antike und 
Christentum» 15 (1972) 19-36, esp. 29ss. 

19 Cf. Loveday y Alexander, Luke's Preface in tbe Context of Greek Preface-Wri- 
ting: Novum Testamentum» 18 (1986) 48-74, esp. 51: «... el análisis literario (del 
estilo, el vocabulario y la composición) ha de llevar inevitablemente a ciertas con- 
clusiones acerca de los destinatarios y su posición social.» El prefacio que antepo- 
ne Lucas a su evangelio parece evidenciar que está familiarizado con manuales 
científico-técnicos, lo que a su vez parece delatar una pertenencia al mundo de 
los oficios y las profesiones del Oriente griego en general (ibid., 66). Los maestros 
y los profesionales de la tradición científica griega eran muchas veces hombres 
educados, pero esclavos o libertos de las grandes familias (ibid., 70). 
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Por ejemplo, hemos de resistir la tentación de considerar 
demasiado unilateralmente la primitiva literatura cristiana como 
un producto de la comunidad o como un reflejo de las circuns- 
tancias reales de las comunidades a las que van asociados esos 
documentos. Con demasiada frecuencia leemos que esta o aque- 
lla comunidad produjo prácticamente uno u otro evangelio o que 
éstos fueron compuestos para cualquiera de ellas. Al menos es 
posible que algunos documentos fueran rescatados de la oscuri- 
dad no por representar los puntos de vista de las comunidades, 
sino precisamente porque significaban un reto para ellas *, 

Una vez formulada esta advertencia sobre el uso del nivel lite- 
rario como criterio para establecer el nivel social de los destina- 
tarios, Malherbe termina afirmando que el estilo de Pablo indica 
un nivel personal de educación superior al que le supone Deis- 
smann ?”*”, 


Resumiendo el nuevo consenso: Wayne A. Meeks 


. El tratamiento más detallado y afinado hasta ahora de la cues- 
tión referente al nivel social de los primeros cristianos es la obra 
de Wayne A. Meeks, The First Urban Christians (1983), en cuyo 
segundo capítulo («The Social Level of Pauline Christians») se resu- 
me toda la discusión anterior y se le añaden algunos interesantes 
puntos propios *”, 

Después de pasar revista a los esfuerzos de diversos investi- 
gadores en este terreno, Meeks empieza por discutir si es posible 
en absoluto medir la estratificación social en la antigúedad. 
Siguiendo a Max Weber y Moses 1. Finley, en la sociedad antigua 
podrían diferenciarse tres tipos de clasificación social: la clase, el 
ordo y la situación. Desde el punto de vista de la definición y el 
uso de las categorías de clase que acepta la sociología, el con- 
cepto de «clase», aplicado a la sociedad antigua, resulta anacróni- 
co y sólo sirve para «meter en el mismo saco varios grupos que 
en la antigúedad eran claramente considerados distintos» 13, Re- 
currir a los ordines o «estamentos» de la Roma imperial resulta 
igualmente inútil en una investigación sobre el nivel social de los 


110 Malherbe (1977) 13. 
M Ibid., 59. 

112 Meeks, Urban, 51-73. 
13 Ibid., 53. 
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primeros cristianos, ya que las tres divisiones más altas de este sis- 
tema abarcaban apenas un mínimo porcentaje de la población, 
donde no se hallaba situado probablemente ningún cristiano del 
siglo 1. Añadir los otros dos estamentos restantes, la plebs o ciu- 
dadanos libres de Roma, y el ordo libertinorum, los libertos, equi- 
vale prácticamente a decir «y cualquier otro» “4, 

La ineficacia «discriminatoria» de estas dos primeras categorías 
nos deja con la situación como único concepto útil para medir la 
estratificación social en la sociedad antigua y de los grupos cris- 
tianos dentro de ella. El primer investigador que introdujo la 
«“situación» en este debate fue John Gager, cuando empezó a 
hablar de la «privación relativa» como un hecho que se daba tam- 
bién en los estratos superiores, refiriéndose a una discrepancia 
entre la situación alcanzada y la atribuida (o la situación que cada 
cual cree haber alcanzado y la que le supone la sociedad). Meeks 
estima que Gager se orientó acertadamente, si bien sus argumen- 
tos han de ser precisados *'5, 

Meeks puntualiza cuidadosamente que no es posible determi- 
nar la situación con ayuda de una sola escala, ya que hoy se con- 
sidera la estratificación como un fenómeno multidimensional. La 
situación social de una persona ha de establecerse de acuerdo 
con distintas y numerosas variables, como el poder, la riqueza, la 
ocupación, el trasfondo étnico, la educación y las relaciones fami- 
liares. La situación generalizada de una persona será el resultado 
de la suma de los distintos niveles que alcance en cada una de 
esas escalas. Pero hay además ciertas complicaciones en todo 
ello, pues no todas esas dimensiones tienen el mismo peso, a la 
vez que lo pueden tener distinto en los diferentes contextos '''. 
Puede que la dimensión más importante de la situación social sea 
el grado de correlación entre los distintos niveles en que se sitúa 
la persona. Cuando alguien está situado en algunas variables 


114 Meeks, Urban, 54. Como puntualiza Meeks en su nota 20 (p. 215), desde 
este punto de vista pierde mucho de su valor el análisis de Gager, Kingdom, 93- 
113, donde este autor discute el nivel social de los cristianos principalmente en 
relación con los ordines romanos (ya hemos encontrado esta observación y esta 
objeción en los escritos de Judge y Malherbe). 

35 Ibid., 215 nota 20. 

116 Por ejemplo, ser un liberto durante los primeros años en la Corinto roma- 
na, una colonia cuyos miembros eran libertos en su mayor parte, no hubiera 
supuesto un menoscabo social tan importante como en Roma o en Antioquía»; 
cf. Meeks, Urban, 55. También podríamos fijarnos en la distinta evaluación social 
de la riqueza en la Roma antigua y en las modernas sociedades occidentales. 
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mucho más alto que en otras, en sociología se dice que posee una 
baja cristalización situacional (o consistencia situacional o con- 
gruencia situacional). Esto significa que hemos de guardarnos de 
asignar a los individuos y grupos cristianos de la primitiva iglesia 
un nivel general único. Dado que la situación social es un fenó- 
meno multidimensional, tendríamos que atender a su nivel desde 
diferentes puntos de vista, como los orígenes étnicos, la riqueza, 
la libertad personal, el cargo desempeñado en la ciudad o en las 
asociaciones voluntarias, la ocupación y el sexo. Unicamente así 
podríamos decir algo acerca de su situación social. 

Pasa luego Meeks a revisar dos tipos de datos, los prosopo- 
gráficos en primer lugar y a continuación los indirectos referentes 
al nivel social. En la primera parte sigue el procedimiento de 
Theissen para señalar las personas que conocemos en el entorno 
de Pablo y lo que sabemos acerca de su posición social. Meeks 
incluye datos ajenos a la correspondencia corintia. Este análisis 
demuestra que muchos de los colaboradores de Pablo y de los 
cristianos locales pertenecían a los niveles más acomodados de la 
sociedad *”. A todo esto se añaden datos indirectos, como la 
mención, en Flp 4,22, de que había cristianos en «la casa de César» 
(un grupo con grandes posibilidades de promoción social), que 
en las congregaciones paulinas había esclavos y dueños de escla- 
vos, que una exhortación parece ir dirigida a unos «artesanos o 
trabajadores libres» ''$, que las instrucciones referentes a la colec- 
ta de Pablo en beneficio de los pobres de Jerusalén suponen una 
economía de personas que cuentan con ingresos regulares y que 
los conflictos surgidos entre cristianos (como los pleitos mencio- 
nados en 1 Cor 6,1-11 y los conflictos que afloran en la celebra- 
ción de la Cena del Señor, 1 Cor 11,17-34) parecen indicar que 
entre los de Corinto se daban diversos niveles de riqueza y posi- 


117 El laborioso análisis prosopográfico de Rom 16 realizado por Peter Lampe 
demuestra que los cristianos de Roma mencionados en esta lista de despe- 
dida parecen pertenecer en su mayor parte a estratos sociales bajos, aunque algu- 
nos de ellos quizá tuvieran una posición algo más elevada. Cf. idem, Die stadtró- 
mischen Cbristen in den ersten beiden Jabrbunderten: Untersuchungen zur 
Sozialgeschichte (WUNT Reihe 2, 18; Tubinga ?1989) 124-53 (próximamente apa- 
recerá traducción inglesa en Fortress Press). Cf. ¿bid., 112: Estos datos han de 
conjugarse con el hecho de que, según Rom 12,13 y 8, Pablo espera que haya cris- 
tianos lo bastante ricos como para ayudar a los miembros más pobres de la igle- 
sia; cf. ibid., 63. Cf. también la descripción de la más primitiva iglesia romana en 
Gúlzow, Sklaveret, 46-56. 

118 Meeks, Urban, 64. 
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ción social 1%. La única crítica de Meeks a Theissen, al que sigue 
muy de cerca, es por haber asignado una elevada situación eco- 
nómica y un alto nivel de integración social a «los fuertes» de 
Corinto, cosa históricamente inverosímil. Ello se debe probable- 
mente a que Theissen entendió la situación social como un fenó- 
meno unidimensional, sin tener en cuenta la posibilidad y la pro- 
babilidad de una discrepancia entre dimensiones diferentes de la 
categoría social *”. 

Aunque la documentación revisada es fragmentaria, desigual 
y a veces poco clara, de modo que no ofrece base suficiente para 
describir adecuadamente el nivel social ni siquiera de uno solo de 
los cristianos de Pablo, Meeks estima que el cuadro resultante 
permite formular con confianza algunas generalizaciones acerca 
del nivel social de los cristianos de Pablo. Faltan en este cuadro 
únicamente los extremos superior e inferior de la escala social 
grecorromana. «Parece válido el “consenso resultante” de que 
daba fe Malherbe: una congregación paulina venía a ser general- 
mente una muestra representativa de la sociedad» '”. 

Sin embargo, tal como ha observado Meeks, en el nuevo con- 
senso pueden darse diversas matizaciones. Judge (igual que 
Robert Grant) se fija más en los estratos superiores, estimando 
que los restantes dependen socialmente de ellos. Las primeras 
iglesias, por consiguiente, reflejaban la estructura social de la 
sociedad circundante y a ella se conformaban. Meeks y Theissen, 
por otra parte, reconocen la presencia de algunos miembros de 
esos grupos superiores, pero piensan que el hecho realmente 





19 Robert Jewett, The Thessalonian Correspondence: Pauline Rbetoric and 
Millenarian Piety (Filadelfia 1986) 118-23, concluye que «se daba en la iglesia tesa- 
lonicense una gama de niveles sociales más reducida que en las otras congrega- 
ciones paulinas». Es posible que allí abundaran más los que Meeks llama cristia- 
nos «típicos», es decir, artesanos libres y pequeños comerciantes, procedentes de 
un estrato de la población que tenía que presenciar los avances económicos de 
otros en los que, sin embargo, participaba sólo de manera marginal, lo que les 
hacía sufrir un cierto grado de privación relativa. Ronald Russell difiere de Jewett 
por encontrar en esta iglesia una configuración social más «corintia». La instrucción 
de evitar la ociosidad y en su lugar trabajar con las propias manos parece ir diri- 
gida no a los miembros de una clase superior ociosa (Malherbe y Hock se incli- 
nan en este sentido), sino a unos pobres urbanos que explotaban la generosidad 
de la comunidad cristiana y especialmente de sus miembros más ricos. Cf. R. Rus- 
sell, The Idle in 2 Thess 3:6-12: An Eschatological or A Social Problem?. New Tes- 
tament Studies» 34 (1988) 105-119. 

120 Meeks, Urban, 70. 

122 Malherbe, a propósito del «nuevo consenso», en Social Aspects, 31; 
cf. Meeks, Urban, 73. 
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notable es la variedad de estratos sociales integrados en una 
misma comunidad, lo cual atestigua más bien un conflicto entre 
los valores del grupo cristiano y los de la sociedad circundante *?, 

Lo que Meeks añadió metodológicamente al debate científico 
sobre el nivel social de los primeros cristianos, además de ampliar 
algo el análisis prosopográfico de Theissen y apartar decisiva- 
mente a los ordines aristocráticos romanos de la discusión, con- 
siste en su uso de la categoría de situación social. La introducción 
de este moderno concepto sociológico y la perspicaz discusión 
del mismo en la obra de Meeks dio como resultado el desglose 
del «nivel social» en una serie de fenómenos muy variados y com- 
plejos. Hemos tomado así conciencia de que una persona no 
puede ser situada simplemente en un determinado nivel a lo largo 
de una escala de situaciones sociales, ni siquiera en un nivel-pro- 
medio de las situaciones que le son atribuibles a lo largo de todas 
las escalas (posición generalizada) o sobre un promedio de situa- 
ciones alcanzadas y atribuidas. La tensión entre los dos últimos 
tipos de situaciones (su ejemplo más perfecto de inconsistencia 
situacional) hace que Meeks introduzca un elemento dinámico en 
su concepción del nivel social. Hemos de asumir que las perso- 
nas que ocupan una posición elevada en determinadas dimensio- 
nes situacionales y baja en otras se hallan simultáneamente en 
más de un nivel social ', 

La parte más decisiva de la investigación orientada a la des- 
cripción social de los primeros cristianos se ha centrado prefe- 
rentemente en el análisis de los materiales paulinos. Estas fuentes 
son las más antiguas y contienen una información que es a la vez 
de primera mano y más rica que la procedente de otros sectores 
del cristianismo del siglo 1. Pero también se han desarrollado otras 
investigaciones sobre textos diferentes del Nuevo Testamento, de 
las que mencionaré tres: 

David C. Verner ha analizado el mundo social de las Cartas 
Pastorales sobre el trasfondo de nuestros conocimientos acerca de 


12 Y. A. Meeks, The Social Context of Pauline Theology: «Interpretation» 36 
(1982) 266-77, esp. 267. También Theissen, Vers une théorie de l'histoire sociale du 
cbristianisme primitif. Études Théologiques et Religieuses» 63 (1968) 199-225, esp. 
206 nota 10; cf. 215, aprecia esta diferencia dentro del nuevo consenso. Gúlzow, 
como antes se dijo, comparte la perspectiva de Theissen sobre la importancia del 
singular poder integrador de la primitiva iglesia. 

'2 En el capítulo 4 analizaremos la hipótesis propuesta por Meeks de que estas 
personas son consecuentemente más proclives al cambio y a la conversión que 
aquellas que poseen una situación social menos ambigua y mejor cristalizada. 
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la familia en el mundo helenístico-romano *%. Entre otros muchos 
datos de importancia sociográfica tenemos la estimación de que 
sólo la cuarta parte de las familias libres poseía la riqueza sufi- 
ciente para tener siquiera un esclavo *?. El hecho de que se amo- 
neste a los amos de esclavos en la literatura deuteropaulina (¡y en 
la indudablemente genuina carta a Filemón) nos aclara un tanto 
el nivel socioeconómico de las congregaciones a que iban desti- 
nados aquellos textos *. En la obra de Verner, la iglesia de las 
pastorales aparece como una entidad social de considerable volu- 
men y diversidad, como una comunidad dotada de considerables 
recursos personales y económicos. Los miembros de aquella igle- 
sia procedían de una amplia gama de estratos sociales urbanos y 
los dirigentes de la iglesia formaban un grupo integrado en su 
mayor parte por prósperos cabezas de familia *”. 

El trasfondo social de la comunidad lucana ha sido estudiado 
por numerosos investigadores, entre los que yo destacaría espe- 
cialmente a Philip Francis Esler por haber analizado sistemática- 
mente la relación existente entre la teología lucana y la realidad 
social que le subyace *%. Es claro que en esta comunidad había 
pobres y ricos, y que se ordena enérgicamente a los segundos ayu- 
dar a los primeros. Según Esler, Lucas formuló una «teología radi- 
cal de la pobreza» que incluía un mandato directo a los cristianos 
ricos encomendándoles la redención intramundana de los pobres, 
aparte de la bienaventuranza eterna y escatológica cierta *?. 

John H. Elliott ha realizado una «exegesis sociológica» de 
1 Pedro, parte de la cual es un intento de determinar las circuns- 
tancias sociales efectivas de los destinatarios de las cartas en el norte 
de Asia Menor. Estima que aquellos cristianos pertenecían a la 
población predominantemente rural de las zonas interiores de Asia 
Menor, cuya «gran mayoría... procedían del proletariado obrero de 
las áreas urbanas y rurales»: renteros, esclavos, artesanos locales, 
gente muy distinta de las que hallamos en las iglesias paulinas *%. 


124 D, C. Verner, The Housebold of God: The Social World of tbe Pastoral 
Epistles (Chico 1983). 

125 Ibid., 60s. 

126 Cf. N. R. Petersen, Rediscovering Paul: Pbilemon and the Sociology of Paul's 
Narrative World (Filadelfia 1985) 93-102. 

127 Verner, The Housebold, 180s. 

1% Esler, Community and Gospel, cap. 7: «The Poor and the Rich», 164-200. 

12 Para una bibliografía más completa, cf. Russell, The Idle, 111 nota 57. 

130 J. H. Elliott, A Home for tbe Homeless: A Sociological Exegesis of 1 Peter, Its 
Situation and Strategy (Filadelfia 1981) esp. cap. 2, pp. 59-100; cita en p. 70. 


CRITICA DEL NUEVO CONSENSO 


Respuesta de Gager al nuevo consenso 


Gager realizó su obra sobre la composición social del primi- 
tivo movimiento cristiano antes del detallado estudio prosopo- 
gráfico de Theissen y de la aparición del nuevo consenso, ante 
el que Gager reaccionó con un artículo publicado en 1979, en el 
que revisaba la obra de Robert Grant, Abraham Malherbe y Gerd 
Theissen **, y en otro trabajo de 1982, donde pasaba revista a los 
estudios sociológicos del Nuevo Testamento 1%, Como las dife- 
rencias entre los dos trabajos es mínima en lo que se refiere al 
punto que tratamos, los utilizaré conjuntamente. Para empezar, 
Gager objetaba que el cuadro trazado por Malherbe se centraba 
realmente en las cartas y la persona de Pablo únicamente y que 
de ahí no se pueden extraer conclusiones válidas sobre la com- 
posición social del cristianismo primitivo en conjunto. Este 
comentario sobre el grado de representatividad del nuevo con- 
senso es ciertamente válido, pues el cristianismo del siglo 1 era 
algo más que las iglesias paulinas. Por otra parte, el mismo 
Gager se distanció un tanto del viejo consenso en cuanto que 
consistía en unas «descripciones del cristianismo primitivo como 
exclusivamente proletario, un movimiento de esclavos, trabaja- 
dores y proscritos de diversos tipos... Hay motivos para dudar 
seriamente de que semejante panorama haya existido alguna 
vez, como no haya sido en la mente de unos pocos románticos 
y marxistas de primera hora...» 3. En su artículo de 1982, sin 
embargo, Gager parece aproximarse de nuevo a sus posturas ori- 
ginales. Los primeros cristianos quizá no eran esclavos sumidos 
en la pobreza, pero se contaban entre los desheredados del or- 
den social romano. 


3! J. G. Gager, Social Description and Sociological Explanation: «Religious 
Study Review» 5 (1979) 174-80, reimpreso en N. K. Gottwald (ed.), Bible and Libe- 
ration: Political and Social Hermeneutics (Maryknoll 1983) 428-40, citado en ade- 
lante como Social Description. 

B2 J. G. Gager, Shall We Marry Our Enemies? Sociology and the New Testament: 
«Interpretation» 36 (1982) 256-65, citado en adelante como Marry. 

1 Gager, Social Description, 438. Como señala Judge (1980) 207 nota 18, esto 
significa una retirada de las posiciones originales de Gager en Kingdom 
(1975=1971). 
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Ultimamente hemos presenciado un debate bastante animado 
sobre la condición social de los primeros cristianos y sobre lo que 
significaba contarse entre los desheredados del mundo romano. 
Un lado del debate, representado por Theissen y por mí mismo, 
sostiene que la mayor parte de los miembros de las comunidades 
cristianas procedían de las clases inferiores. El otro bando, repre- 
sentado por E. A. Judege, Abraham Malherbe y Robert Grant sos- 
tiene que «el triunfo del cristianismo se produjo de arriba 
abajo» 

Esta descripción del debate no es muy precisa, ya que pasa 
por alto la considerable diferencia que media entre las posiciones 
de Theissen y las de Gager. Theissen no opina que el cristianis- 
mo primitivo fuera socialmente homogéneo (como Gager) y su 
estudio sobre la composición social de la iglesia de Corinto es 
uno de los principales apoyos del nuevo consenso. 

Gager añadía: a) el factor permanente que requiere una expli- 
cación en el cristianismo primitivo es su carácter «revolucionario». 
Anteriormente se explicaba recurriendo al postulado de que las 
revoluciones surgen entre las masas humilladas de las clases 
sociales inferiores, pero hoy se tiene más en cuenta el hecho de 
que las raíces sociales de la revolución han de buscarse en los 
grupos de personas que han empezado a descender en la escala 
social a partir de una posición de clase alta o media. De este 
modo, la hipótesis de la privación relativa venía a sustituir a la del 
proletariado; entre ellas se daba un elemento común, la idea de 
que la insatisfacción social sería la fuerza impulsora del cristianis- 
mo primitivo 1%, 

Aunque admitiéramos esta nueva hipótesis de Gager y, con- 
secuentemente, que esta situación del cristianismo en los nive- 
les sociales más elevados es consecuencia de su carácter revo- 


13 Gager, Marry, 261s. Se atribuye a Malherbe la cita final, pero corresponde 
a Grant, en un contexto en que discute los efectos de la conversión de Constan- 
tino sobre la cristianización del mundo romano. Maiherbe critica esta interpreta- 
ción errónea de sus puntos de vista en la segunda edición de Social Aspects of the 
Early Christianity (1983) 118-21, y termina señalando que reconoce que la mayor 
parte de los cristianos pertenecía a los estratos inferiores. Lo importante es, sin 
embargo, lo que ya demostraron Theissen y otros, es decir que la minoría de diri- 
gentes de buena posición social dominaba la situación, y probablemente no sólo 
en Corinto. 

135 Judge, Gesellschafi/Gesellschaft und Christentum III. Neues Testament, en 
Theologische Realenzyklopádie XII (Nueva York y Berlín 1984) 764-69, estima que 
el presupuesto básico subyacente de la revolución como consecuencia de la pri- 
vación resulta anacrónico. 
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lucionario, habríamos de concluir que va contra la postura ante- 
rior del mismo Gager y que viene más bien a fortalecer el 
«nuevo consenso». El primer comentario de Gager, en conse- 
cuencia, no plantea objeción alguna al «nuevo consenso». Quizá 
debiéramos señalar también que la cuestión del nivel social de 
los primeros cristianos no forma parte necesariamente de cual- 
quier explicación del carácter «revolucionario» del cristianismo 
primitivo. 

b) El segundo comentario de Gager era que es preciso dis- 
tinguir entre clase social y condición social en la antigua sociedad 
romana. La clase social venía claramente definida en los ordines, 
y «este sistema de clases u Órdenes prevalecía en todo el Imperio 
romano» 1%, Había muchas personas cuya riqueza, educación e 
influencia política, en una palabra cuya posición social excedía a 
la de otras personas de las clases superiores, pero que, sin embar- 
go, pertenecían a una clase baja. Gager piensa que esta discre- 
pancia ayuda incluso a explicar por qué ciertas personas de con- 
dición social relativamente elevada se sentían atraídas hacia el 
cristianismo. Aquí, en una religión con implicaciones revolucio- 
narías, encontraban una válvula de escape o un sustitutivo para 
sus aspiraciones sociales frustradas *”. 

Esta hipótesis resulta doblemente anacrónica. En primer lugar, 
aplica el concepto de «clase» a la antigua sociedad romana. Como 
ya se advirtió, la clase es un moderno criterio diferenciador de 
escasa importancia en la sociedad mediterránea del siglo 1. Por 
encima de los niveles de renta se imponían otras diferencias 
importantes, como la condición social hereditaria. En segundo 
lugar, según comenta Judge a propósito de esta segunda hipóte- 
sis, si bien es cierto que la discrepancia entre el rango formal (por 
ejemplo, la ciudadanía romana) y la situación social basada en la 
riqueza era una fuente de constantes tensiones, «queda más allá 
de toda plausibilidad histórica que los griegos de mediados del 


1 Gager, Social Description, 439. Malherbe criticó ya en 1977 a Gager por 
seguir indiscriminadamente a Gagé al transferir el sistema romano de estamentos 
a la totalidad del Imperio; cf. Malherbe, Social Aspects, 85 nota 49. 

157 Gager, Marry, 263: «Quienes se sentían atraídos hacia el cristianismo, una 
religión con inconfundibles implicaciones revolucionarias, no eran los que se 
hallaban situados en lo más bajo de la escala social, es decir, los desposeídos 
en sentido absoluto, sino más bien quienes tenían aspiraciones sociales y se 
encontraban con el camino cerrado por la rigidez de la estructura de clases 
romana». 
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siglo 1 aspirasen seriamente al ingreso en el orden senatorial o 
ecuestre» 1%, cosa que, según señala el mismo Gager, sólo ocurri- 
ría dos siglos más tarde. Los griegos no tuvieron nada que ver con 
el sistema romano de los ordines durante el siglo 1, y su referen- 
cia como grupo no era la aristocracia de la ciudad de Roma, sino 
más bien sus pares en las ciudades provinciales **%. En conse- 
cuencia, la idea de que los ricos patrocinadores de Pablo se sen- 
tían frustrados porque su elevada condición social a nivel local no 
era reconocida en el sistema romano de clases ha de ser juzgada 
anacrónica y completamente gratuita 1%, 

c) En tercer lugar, Gager se ocupó de otro aspecto de la 
representatividad del nuevo consenso. Los pocos miembros de las 
clases superiores y los más revolucionarios con los que contaba 
el cristianismo primitivo representaban únicamente un pequeño 
porcentaje de la iglesia, pese a que el 90 por 100 de nuestras noti- 
cias se refieren a ellos. En su mayor parte, los primeros cristianos 
procedían de las clases inferiores. A la idea de Malherbe (y de 
Theissen) de que esta minoría ejercía un papel dominante ** repli- 
caba Gager que «hemos de distinguir adecuadamente entre las 
cuestiones de activismo político y condición social», a lo que aña- 
día que «la cuestión metodológica que ahora se debate... se refie- 
re al peso relativo que se ha de atribuir a los seguidores y a los 
dirigentes en toda definición y descripción del mundo social del 
cristianismo primitivo» *%. 

Obligado a admitir que la cristiandad primitiva acogía adep- 
tos procedentes de los más elevados estratos sociales, Gager 
replicó señalando su talante revolucionario, lo que de hecho los 
cualificaría como una minoría dominante (!). Pero aquí pierde 
pie nuevamente Gager. En efecto, ahora se dice que la cuestión 
está en el trasfondo social de la mayoría de los adeptos. Pero en 
la sociedad antigua, las cuestiones relativas a los dirigentes y a 
la condición social de los miembros se entreverán unas con 
otras. Si la mayoría silenciosa de las primeras iglesias domésticas 
cristianas se vinculaba al estrato dirigente a través de las relacio- 
nes entre patronos y clientes (como Judge y Malherbe han 
expuesto plausiblemente), la condición social no se definía sim- 


138 Judge, The Social Identity of the First Christians, 207 nota 18. 
12 Así se pronuncia también Meeks, First Urban, 215 nota 20. 
140 Judge, Theologische Realenzyklopidie (1984) 766. 

MI Malherbe, Social Aspects (1972) 72. 

12 Gager, Social Description, 436. 
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plemente por lo que una persona poseía o por su situación 
social como individuo. Se trataba además de una adhesión a una 
casa y su patrono, del que el individuo dependía y al que se 
mantenía leal. Consecuentemente, en toda descripción de la 
situación social de los grupos cristianos habrá que asignar un 
peso relativamente alto al estrato dirigente, integrado por cristia- 
nos procedentes de los estratos sociales superiores, educados, 
ricos y emprendedores. 

Parece, por consiguiente, que Gager se ha visto obligado, un 
tanto a regañadientes, a admitir cierto número de puntos del 
nuevo consenso: 

— El primitivo movimiento cristiano no era de carácter prole- 
tario, si bien es cierto que sus miembros pa en su mayor 
parte de las clases inferiores; 

— Esta mayoría no era ni revolucionaria ni innovadora, por lo 
que se hace difícil creer que se comprometiera en una renovación 
religiosa como compensación por una privación que experimen- 
taban sus miembros; 

— La minoría dominante de este movimiento estaba integrada 
por miembros de las clases superiores 

Pienso que es justo decir que el nuevo consenso no se ha 
debilitado realmente a causa de las críticas de Gager. 


El grado de representatividad del nuevo consenso 


En su informe de 1980 sobre el estado de la investigación en 
la interpretación sociológica del Nuevo Testamento, Robin Scroggs 
encontró llamativo el hecho de que unos mismos datos referentes 
al nivel social, que manejaba ya el viejo consenso, se prestaran 
ahora a ser utilizados en apoyo de unas conclusiones diferen- 
tes 18, Ello podría deberse a que los defensores del nuevo con- 
senso '* cargaban el acento en ciertos datos, mientras que se 
desinteresaban de otros. Por ejemplo, insistían en los Hechos de 
los Apóstoles y en su veracidad histórica a la vez que quitaban 
importancia a los materiales sinópticos. Por otra parte, estable- 
cían el nivel social de la comunidad en conjunto a partir de la 


14 R, Scroggs, The Sociological Interpretation of tbe New Testament: The Present 
Staté of Research: New Testament Studies» 26 (1980) 164-79, esp. 168-71. 

3444 Scroggs se refiere en este punto a Judge, Malherbe, Theissen, Hengel, Grant, 
Lee, Wuellner y Buchanan. , 
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posición de una reducida minoría de ricos que formaba parte de 
ella, desatendiendo otras formas de alienación social que no fue- 
ran la económica, equiparando de este modo nivel social y nivel 
económico. Resumiendo, el nuevo consenso no tiene en cuenta 
todos los datos, sino únicamente la situación que refleja la cris- 
tiandad paulina, y dentro de ésta atiende tan sólo a una reducida 
minoría no representativa. 

Edwin Judge ha tratado de responder a la crítica de Scroggs 
Empieza por señalar la ambigúedad inherente a la afirmación de 
que los sinópticos «se expresan en nombre de importantes sec- 
tores de la iglesia del siglo t». El presupuesto de Scroggs (y, podría- 
mos añadir, de la historia de las formas) es que los propósitos que 
guiaron la composición de los evangelios dependen lisa y llana- 
mente de los intereses de la respectivas comunidades. «En conse- 
cuencia, si los evangelios condenan la riqueza, ello implica una 
comunidad que no disfruta de ella» '%, Pero esta conclusión no se 
impone necesariamente. Es fácil imaginar un evangelista que, al 
igual que el autor de la Epístola de Santiago, ve con malos ojos el 
uso de las riquezas entre los destinatarios de su texto y recurre a 
la tradición para contrarrestar esa tendencia *”. Es posible, por 
tanto, usar los evangelios sinópticos como prueba en contra de las 
conclusiones del nuevo consenso. 

La fiabilidad histórica de los Hechos de ios Apóstoles es mate- 
ria discutida. Los investigadores e historiadores de la época clási- 
ca, y también cada vez más los exegetas, la consideran muy alta, 
ya que Lucas no comete ningún anacronismo en sus informacio- 
nes históricas susceptibles de ser contrastadas con otras fuentes. 
Pero el nuevo consenso no entra ni sale en esta cuestión, ya que 
basa en gran medida sus argumentaciones sobre los datos de pri- 
mera mano de las cartas paulinas. 

Scroggs, al igual que Gager, está convencido de que los cris- 
tianos de primera hora pertenecían en su mayor parte a estratos 
sociales inferiores, y que es la mayoría la que debe determinar el 
cuadro de la condición social de toda la comunidad. La respues- 
ta de Judge es que el impulso para que las nuevas ideas y creen- 
cias se difundan más ampliamente «se debe a personas de clara 


145 


145 Judge (1980) 208s. 

46 Ibid, 

147 De este modo entiende Philip F. Esler el Evangelio de Lucas en su Obra 
Community and Gospel (1987) esp. caps. 2 y 7, así como Wolfgang Stegemann, 
Nachfolge Jesu, 149-53, aunque éste de manera un tanto diferente. 
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visión y con influencia social» o, en otras palabras, que la mino- 
ría en cuestión domina por dentro y por fuera la vida de los gru- 
pos cristianos. 

Por mi parte, añadiría que «la condición social de toda la 
comunidad» parece una petición de principio, pues presupone 
una homogeneidad de los primeros cristianos que en sí misma 
parece inverosímil y tendría que ser probada primero. Y si admi- 
timos que la comunidad estaba integrada por personas proceden- 
tes de distintos estratos sociales, ¿cómo habría de entenderse la 
categoría de «condición social de toda la comunidad», si no es 
como un promedio estadístico de algún factor cuantificable como 
el nivel de riqueza? 

Scroggs trata de introducir la privación relativa como un fac- 
tor que, por su parte, Gager y otros consideran importante para 
explicar la adhesión al movimiento milenarista cristiano, pero ha 
de tenerse en cuenta que este concepto hipotético, a pesar de lo 
atractivo que resulta, es considerado completamente inútil como 
instrumento sociológico por muchos sociólogos. Se trata, en gene- 
ral, de un sentimiento íntimo, subjetivo, que puede referirse a una 
privación real o imaginaria en todas las áreas de la vida, que 
puede hacerse consciente y expresarse o simplemente sentirse a 
modo de un vago desasosiego, todo lo cual significa que la afir- 
mación de que un individuo o un grupo experimenta una priva- 
ción relativa difícilmente podría ser contrastada *%. James Beck- 
ford ha señalado que es muy difícil establecer objetivamente 
cuándo se da, si es o no muy fuerte y con qué frecuencia apare- 
ce dentro de un determinado grupo, y que no hay modo de refu- 
tar que la privación relativa sea un factor causal, lo que significa, 
por supuesto, que tampoco sirve para explicar nada. Y concluye: 
«Las explicaciones genéricas de este tipo son un interesante ejer- 
cicio metafísico, pero no una demostración convincente de preci- 
sión científica» *%., Roy Wallis ha demostrado que es muchas veces 
el sistema ideológico de un movimiento el que aporta los mate- 
riales a partir de los cuales se llega a las conclusiones que funda- 
mentan la existencia de un estado previo de privación. Según 
prosigue el razonamiento, el movimiento ofrece enfáticamente el 
factor «x»; en consecuencia, los nuevos adeptos del movimiento 


18 O, C. Edwards Jr. lo llama «un término comadreja» en su recensión de la 
obra de Gager, «Anglican Theological Review» 65 (1983) 434. 

19 3. Beckford, The Trumpet of Propbety: A Sociological Study of Jehovab's Wit- 
nesses (Oxford 1975) 154-58. 
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han de haberse sentido necesariamente privados de «x», sin que 
se llegue a verificar la exactitud de esta conclusión preguntando 
a los interesados *%. Esta teoría adolece además de una flaqueza 
metodológica, y es que de algo conocido (la existencia de una 
secta o movimiento religiosos específicos) se infiere otra cosa des- 
conocida, concretamente la verdadera causa del origen de la secta 
y la razón de que las personas se adhieran a ella. Luego se invier- 
te el discurso y se considera que el resultado de la primera ope- 
ración (alguna forma de privación relativa) es la explicación del 
fenómeno conocido por el que se empezó (la existencia de la 
secta), lo que constituye un caso claro de interpretación post fac- 
tum'”. Con razón señala Judge que la única fuente básica de alie- 
nación observada entre los cristianos en la sociedad antigua es su 
negativa a participar en las ceremonias de culto, lo cual no es, 
por supuesto, la causa sino la consecuencia de haberse hecho 
cristianos. 

Scroggs añade una quinta cuestión sobre la sociología del 
conocimiento de la investigación referente al Nuevo Testamento: 
¿no estaría relacionado el nuevo consenso con un deseo de 
encontrar a la iglesia unos orígenes más respetables, más de clase 
media, algo muy típico del talante más convencional, «postrevo- 
lucionario», de los años setenta? Se podría replicar, y el mismo 
Scroggs así lo hace, con otra pregunta referente a los motivos de 
quienes prefieren una iglesia que da sus primeros pasos en la 
pobreza. La sociología de la investigación es muy interesante, 
pero obviamente no puede zanjar una cuestión que ha de resol- 
verse por referencia a los datos históricos. Además, algunos inves- 
tigadores, como Judge, expusieron sus puntos de vista mucho 
antes de que se produjera ese cambio de talante a que se refiere 
Scroggs. 


150 R. Wallis, Relative Deprivation and Social Movement: A Cautionary Note 
«British Journal of Sociology» 26 (1975) 360-63. 

151 B. R. Wilson, Magic and the Millenium (Londres 1973) 289. Cf. también las 
observaciones de Michael White sobre la reciente revisión del papel y la natura- 
leza de la privación como un factor del compromiso religioso en la obra de Char- 
les Glock y Rodney Stark, Sociological Analysis of Early Christian Groups: A Social 
Historian's Response: «Sociological Analysis” 47 (1986) 249-66, esp. 260. 


¿Es posible una bistoria social del Nuevo Testamento? 


Georg Schóllgen ha formulado una dura crítica a la obra de 
Meeks, que en algunos aspectos afecta a toda la tradición del aná- 
lisis sociohistórico que se remonta hasta Theissen y Judge !”, La 
afirmación básica de Schóllgen es que sabemos muy poco de los 
hechos sociales de las ciudades antiguas y de las congregaciones 
cristianas que en ellas residían, y que en consecuencia no esta- 
mos en condiciones de sacar conclusiones válidas sobre la estruc- 
tura social de las segundas. Las ciudades antiguas no eran homo- 
géneamente «urbanas», para empezar. Muchas ciudades pequeñas 
de la antigúedad mantenían un fuerte carácter urbano !%, mientras 
que las aglomeraciones urbanas atrasadas de Galacia, con su ele- 
vada proporción de habitantes autóctonos, no se parecían apenas 
a una ciudad bulliciosa y cosmopolita como Corinto, que tuvo su 
origen en una colonia romana y contaba con una población inter- 
nacional y heterogénea. El cuadro de sus habitantes que traza 
Meeks resulta anacrónico, pues allí no todos eran artesanos o 
comerciantes, sino que muchos se dedicaban a cultivar las tierras 
que rodeaban la ciudad, mientras que no pocos serían trabajado- 
res Ocasionales. 

Volviendo al cuadro que traza Meeks de las iglesias paulinas, 
Schóllgen encuentra muy inverosímil que todas ellas presentaran 
la misma estratificación social '%*, Ello presupondría que la misión 
paulina trataba de llegar en todas partes a personas de un deter- 
minado nivel social o que intentaba contactar con personas de 
todos los niveles, pero que sólo lograba convertir uniformemente 
a la misma proporción de personas de situación elevada y baja. 
Esto no es probable y los datos socioeconómicos con que conta- 
mos indican que había diferencias socioeconómicas entre las dife- 
rentes iglesias paulinas, por ejemplo entre los cristianos macedo- 
nios pobres y los corintios acomodados. De hecho, Corinto es la 
única iglesia paulina de la que sabemos lo suficiente para formu- 
lar algunas conclusiones referentes a su composición social. Por 
otra parte, Schóllgen pone en duda la validez de los indicativos 
directos e indirectos de una elevada posición social de que se 


152 G. Schóllgen, Was missen wir úber die Sozialstruktur der paulinischen 
Gemeinden? «New Testament Studies» 34 (1988) 71-82. 

15 C. Schóllgen, Die Didache-ein frúbes Zeugnis fúr Landgemeinden?. «Zeitsch- 
rift fúr neutestamentliche Wisenschaft» 76 (1985) 140-43. 

14 En este punto lo apoya P. Lampe, Die stadtrómischen Cbristen, 451. 
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sirve Meeks (y antes que él Theissen): vivir en una «casa» puede 
significar poseer una casa pequeña o una vivienda alquilada, se 
puede viajar a costa de otros, el trabajo manual no constituye un 
rasgo exclusivo de los artesanos y no es posible cuantificar las 
diferencias sociales que delatan los conflictos surgidos en Corin- 
to. Incluso si admitimos la elevada posición social de algunos 
individuos entre las aproximadamente treinta personas estudiadas 
en el análisis prosopográfico, no podemos estar seguros de que 
todas ellas sean representativas globalmente de la cristiandad pau- 
lina. Además sería metodológicamente erróneo considerar que 
diversas interpretaciones que en sí mismas son posibles adquie- 
ren, al ser conjuntadas, una fuerza convergente y cumulativa 
capaz de conferir a la tesis en conjunto un mayor grado de pro- 
babilidad. 

De esta crítica pasa Schóllgen a cuestionar en su base el inten- 
to mismo de hacer una historia social del Nuevo Testamento. Para 
empezar, las fuentes antiguas son tan escasas e insuficientes que 
de ellas es muy poco lo que se puede obtener en la línea de la 
historia social, excepto en lo que se refiere a las clases superio- 
res, tales como la aristocracia romana. La dificultad se acentúa si 
llegamos a las fuentes cristianas, que nos dicen muy poco acerca 
de esta dimensión de la realidad. Además, como la información 
que nos aportan es muy poco representativa, Schóllgen concluye: 

Por muy justificada que esté exegética y teológicamente la 
cuestión relativa a la estructura social de las primeras congrega- 
ciones cristianas, me parece necesario admitir que no es posible 
darle una respuesta adecuada a causa de la falta de información 
de que adolecen las fuentes en el estado actual de la exégesis. 
Esto, dicho sea de paso, vale para todo el período preconstanti- 
niano. Hasta las iglesias de Cartago, Roma y Alejandría en la pri- 
mera mitad del siglo m1, para las que disponemos de fuentes 
mucho más ricas, yacen en gran parte en la oscuridad por lo que 
a su estratificación social se refiere 5, 

Este juicio negativo sobre la posibilidad de una historia social 
del Nuevo Testamento como tal es fruto del tipo de exigencias 
que el mismo Schóllgen le plantea. Para que pueda considerarse 
un análisis completo, la historia social ha de ser capaz de realizar 
dos cosas: 4) mostrar los distintos estratos sociales en que pue- 
den estar representados los miembros de una congregación [lo 


155 Schóllgen, Sozialstruktur (1988) 78. 
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que yo llamaría «análisis de representación»), y b) mostrar cuántos 
cristianos pertenecen a cada uno de los estratos y qué relación 
cuantitativa hay entre unos y otros [es decir, el «análisis de distri- 
bución»]. Pero dado que no se puede presuponer ningún tipo de 
homogeneidad en el cristianismo primitivo, no queda otro reme- 
dio que hacer estos dos análisis sobre diferentes tipos de congre- 
gaciones de la iglesia primitiva. En el caso de unas pocas iglesias, 
como las de Corinto o Cartago '%, quizá sea posible realizar un 
acopio de datos suficiente para un análisis de representación, 
mientras que los materiales son insuficientes en todas partes para 
un análisis de distribución cuantitativa. 

Pienso que es correcto afirmar que un análisis completo de la 
estructura social ha de aportarmos un cuadro de las relaciones 
cuantitativas entre los distintos estratos sociales y que el material 
primario sobre el cristianismo primitivo sencillamente no respon- 
de a esta exigencia. Sin embargo, parece razonable distinguir 
entre distintos grados de conocimiento acerca de la estructura 
social de una comunidad y entre los correspondientes niveles de 
análisis. Ya es un paso positivo conocer qué estratos sociales 
están representados en los primitivos grupos cristianos. Y es pre- 
cisamente este «análisis de representación» lo que Judge, Theissen 
y Meeks han llevado a cabo a través de su cuidadosa criba de los 
datos prosopográficos. Sus resultados confirman que el primitivo 
movimiento cristiano en Asia Menor, Grecia e Italia a mediados 
del siglo 1 no se propagó exclusivamente entre los estratos más 
pobres de la sociedad. Esta es una información importante que 
tendrá repercusiones sobre nuestro conocimiento global del cris- 
tianismo del siglo 1, por ejemplo, en relación con la verosimilitud 
de ciertas hipótesis que operan con la idea de que el cristianismo 
fue un fenómeno de compensación milenarista que afectó a las 
masas desposeídas y humilladas. 

Y si bien es cierto que ninguno de estos investigadores ha 
intentado tan siquiera completar su obra con un «análisis de dis- 
tribución», la obra de Theissen se aproxima a este objetivo. A tra- 
vés de su ceñido análisis de las relaciones sociales en Corinto, 
demostrando que los cristianos de elevada condición social 
desempeñaban allí un papel dominante, Theissen ha aportado 
una visión más profunda del funcionamiento y la realidad viva de 


15 Schóllgen ha hecho un análisis sociohistórico de la iglesia de Cartago en su 
obra Ecclesia sordida? Zur Frage der sozialen Schichtung friibcbristlicher Gemein- 
den am Beispiel Kartbagos zur Zeit Tertullians (Múnster 1984). 
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la estructura social en aquella iglesia, que bien podría caracteri- 
zarse como un análisis de distribución cualitativo. 


Debilidades conceptuales de la descripción social 
del Nuevo Testamento 


Otro tipo de crítica general es la formulada por Richard Rohr- 
baugh, que denuncia una considerable confusión conceptual en la 
discusión que se viene desarrollando entre los exegetas durante 
los últimos veinticinco años en torno a la cuestión del nivel social 
de los primeros cristianos '”. En su opinión, la mayor debilidad 
metodológica radica en el hecho de que no se ha dado una defi- 
nición clara y precisa del concepto de «clase social». En lugar de 
esto, numerosos exegetas utilizan la expresión en un sentido 
popular y no técnico, suponiendo habitualmente que el nivel de 
ingresos es el criterio apropiado para determinar la clase social *%, 
John Gager empezó por cambiar el área de la discusión, pasando 
de las estadísticas sobre ingresos a la psicología de la alienación, 
y de una discusión sobre la clase a la de la situación social median- 
te la introducción del concepto de privación relativa, tomado de 
Glock y Aberle, y caracterizando al cristianismo primitivo como un 
movimiento de los desheredados. Este enfoque posee ciertas ven- 
tajas, pero deja en un segundo plano y sin tratar el concepto de 
clase. Tanto John Elliott como Wayne Meeks eluden la «clase» por 
tratarse de un criterio anacrónico y poco preciso; el segundo pone 
en su lugar una noción sintética, multivariable y gradual de situa- 
ción social que no deja de plantear ciertos problemas. 


157 R. L. Rohrbaugh, Methodological Considerations in tbe Debate over the 
Social Class Status of Early Christians: Journal of the American Academy of Reli- 
gion» 52 (Chico 1984) 519-46. Rohrbaugh formula varias observaciones generales 
útiles sobre las decisiones a tomar en interés de la claridad cuando se trata de 
investigar la cuestión del universo social al que nos referimos: Roma o también 
otras ciudades, zonas urbanas o rurales, y dentro de cada una de éstas, qué áreas. 
Hay que precisar si estudiamos personas o grupos sociales. Una clase es siempre 
parte de un sistema social, que ha de ser descrito analíticamente como un todo. 
Las relaciones entre clase y posición social son difíciles de describir: ¿cuál es 
entonces el marco de referencia? Finalmente, hemos de precisar qué es lo que nos 
interesa, la labor hermenéutica (encaminada a una comparación entre el cristia- 
nismo primitivo y nuestro cristianismo contemporáneo) o la exegética (¿qué de- 
cían estos escritos a sus primeros lectores?). Cf. ibid., 521s. 

18 Rohrbaugh menciona a Hengel, Malherbe y Theissen; cf. Social Class, 
523-25. 
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Rohrbaugh hace un cuidadoso análisis de la teoría de la clase 
social, siguiendo a los sociólogos Stanislaw Ossowski, Rodolfo 
Stavenhagen y Erik Olin Wright. Distingue entre concepciones 
gradualistas y relacionales de la clase; el primer tipo se ejemplifi- 
ca mediante el esquema de la gradación cuantificable que se 
obtiene aplicando el criterio del nivel de ingresos. Introduciendo 
cierto número de variables distintas, como la educación, la posi- 
ción política o la herencia, crea lo que Ossowski caracterizaba 
como un enfoque gradualista sintético, que adquiere en seguida 
una fuerte complejidad. Pero la debilidad real de este enfoque 
consiste en que esas variables no son conmensurables, por lo que 
su importancia relativa ha de dejarse al juicio subjetivo y a las pre- 
ferencias del observador *%. Las concepciones relacionales de la 
clase centran su atención en la posición cualitativa con respecto 
a los demás actores sociales. La relación de padre“a hijo, la de 
propietario, acreedor O amo a desposeído, deudor, empleado o 
esclavo indican un criterio más decisivo para determinar la posición 
social que simplemente la cantidad de dinero, la educación, etc., 
de que disponen las dos personas en cuestión. Las concepciones 
relacionales de la clase son analíticas, no estáticas y tratan de 
explicar a la vez la fuente de la desigualdad y su dinámica. En la 
perspectiva marxista, la clase dominante está formada por los que 
poseen los medios de producción, emplean o controlan a los 
demás y no producen nada por sí mismos. Estas tres dicotomías 
podrían tener algún valor heurístico en la investigación de la 
estratificación social de los primeros cristianos. 

Stavenhengen ha demostrado que es preciso distinguir entre 
sistemas de clase y de posición. El primero se refiere a la estrati- 
ficación económica desde la perspectiva de su funcionamiento, 
mientras que el segundo refleja un sistema estable de valores 
entendido en sentido amplio que originalmente reflejaba el siste- 
ma de control económico, que cambió posteriormente. Esta es la 
causa de que haya discrepancias entre los sistemas de clase y de 
posición, de modo que personas situadas en una elevada posición 
social pueden no identificarse con las que controlan la economía. 
Los sistemas de posición son frecuentemente conservadores y la 
privación relativa que se experimenta dentro de ellos suele ser 
individualista y carente de relación con los conflictos de clase de 
cualquier tipo. En consecuencia, los investigadores del Nuevo 


152 Esta es también una debilidad del enfoque sintético de Meeks; cf. Rohr- 
baugh, Social Class, 530. 
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Testamento habrán de diferenciar las cuestiones referentes a la 
posición y a la clase !%. «El carácter individualista de las posicio- 
nes sociales, por ejemplo, hace que su análisis resulte sumamen- 
te útil para valorar los sentimientos de privación relativa» y en 
general las aspiraciones sociales, pero no para formular juicios 
acerca de un sistema político-económico. La conclusión de Rohr- 
baugh es que «una variedad de oposiciones relacionales político- 
económicas particulares podría resultar útil como instrumento 
heurístico» para hallar respuesta a las cuestiones referentes al nivel 
social de los primeros cristianos. Esto resulta más útil que indagar 
acerca de los distintos niveles de posición social o utilizar con- 
cepciones gradualistas de clase, pues estos dos enfoques no pue- 
den evitar la subjetividad de los juicios sintéticos **. 

Rohrbaugh indica que «una definición amplia de la clase social 
como grupo de poder político-económico ayudaría más en su 
tarea al investigador del Nuevo Testamento» y señala que el fac- 
tor indicativo más importante en la antigúedad era la posesión del 
poder político, pues la riqueza era entonces una secuela normal 
del poder y no al revés, como ocurre en las modernas sociedades 
capitalistas. Los cristianos del siglo 1 pertenecían, junto con una 
inmensa mayoría de la población, al grupo de los no poderosos, 
que no controlaban políticamente el sistema económico, sino que 
estaban sometidos al arbitrio de los otros. El temor a perder lo 
que se tenía o, dicho de otro modo, a descender en la escala 
social era casi universal '”. 

La primera objeción que he de oponer al impresionante aná- 
lisis de Rohrbaugh puede formularse a modo de una pregunta: ¿Es 
que la aplicación de estos criterios para establecer el nivel de clase 
supone una gran diferencia con respecto al cuadro que han con- 
seguido trazar Theissen y Meeks con ayuda de una panoplia con- 
ceptual menos complicada? En segundo lugar, no me parece que 
Rohrbaugh haya resuelto decisivamente el problema de la confu- 
sión conceptual, si bien hay algunas cosas que han quedado más 
claras. Las dificultades que plantean las concepciones sintéticas de 
clase y situación, así como las ventajas de los enfoques relacio- 


16 Rohrbaugh, ibid., 539 nota 17, comenta así la tantas veces citada noticia de 
Plinio sobre que hay cristianos omnis ordinis: «¿Se trata de una referencia a la 
clase, como frecuentemente suponen los investigadores del Nuevo Testamento, o 
de una alusión a un sistema de estratificación conforme a la posición social, que 
Plinio desearía vivamente mantener?». 

161 Tbid., 539s. 

162 Ibid., 542s. 
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nales por comparación con los gradualistas han quedado perfec- 
tamente claras. Pero el mismo Rohrbaugh no puede evitar las 
expresiones gradualistas, por ejemplo, cuando habla de poseer 
una posición social elevada o de hallarse en situación de inde- 
fensión. Sustituir «clase inferior por «indefensión» no sirve para 
escamotear unas ideas gradualistas. Parece como si, después de 
todo, tanto el sistema de posición como el de clase fuesen gra- 
dualistas por igual. 

Se afirma que el sistema de clase se forma a partir del poder 
político y económico. Pero incluso admitiendo que el segundo 
tiende a darse como secuela del primero, estos dos sistemas o 
categorías de poder no son idénticos. Las relaciones entre los tres 
sistemas (de posición, de poder y de clase) aparecen todavía con- 
fusas en la decripción de Rohrbaugh. Por una parte, un millona- 
rio puede ejercer el control de enormes recursos económicos y sin 
embargo hallarse tan lejos del centro del poder político como el 
jefe de una casa noble pero arruinada. De ahí que pertenecer a 
una clase económicamente elevada no significa ocupar también 
un lugar elevado conforme al sistema de posición ni pertenecer a 
los estratos superiores del poder político. Por otra parte, sin 
embargo, sabemos que en la sociedad romana, la cumbre de los 
tres sistemas correspondía a ese 0,5 por 100 de la población de 
que nos hablaba la obra de Alfóldy. Es curioso que el análisis final 
de Rohrbaugh tenga el mismo resultado: lo poco que nos dice 
acerca del nivel social de los cristianos. Su negativa a discutir la 
existencia de grados de poder económico o político, o de posi- 
ción social le obliga a concentrarse en el nivel absoluto o supe- 
rior. Lo cierto es, sin embargo, que se daba un control económi- 
co a los niveles provincial, urbano o rural, y que ahí tenemos una 
realidad social. Por otra parte, la posición social hereditaria signi- 
fica mucho en una sociedad tan atenta a la búsqueda del honor, 
y el honor era también una realidad al margen de los ordines. 

Si se excluye rígidamente la gradualidad, no es posible ya en 
absoluto discutir la cuestión del nivel social. La alternativa parece 
ser un planteamiento gradualista, sabiendo lo difícil que es evitar 
las evaluaciones subjetivas y que se tiende también de este modo 
a introducir una perspectiva anacrónica. Pero todos nuestros con- 
ceptos analíticos como los de «clase» y «posición» son también 
modernos. La investigación histórica consiste después de todo en 
formular nuestras preguntas inevitablemente modernas a los tex- 
tos antiguos, pero manteniéndonos muy atentos a los efectos dis- 
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torsionadores de nuestro lenguaje analítico, con la consiguiente 
disposición a admitir las correcciones que nos impongan los mis- 
mos datos. 


¿QUE SE HA CONSEGUIDO? 


Al final de esta revisión crítica de la investigación referente a 
la cuestión del nivel social de los primeros cristianos, parece ade- 
cuado resumir los frutos del debate científico. En este capítulo no 
nos proponíamos ofrecer una solución a la cuestión material de 
la posición social que ocupaban los primeros cristianos, pero creo 
que es posible apuntar algunas conclusiones generales también 
en este campo. Sin embargo, los más importantes avances logra- 
dos en la continua discusión de este tema afectan a las dimensio- 
nes metodológicas, y por éstas empezaremos. 

1) Del debate que hemos presentado se deduce una conclu- 
sión metodológica general, y es que el método inductivo (con- 
juntar los datos y buscar luego su mejor interpretación teórica) 
parece más adecuado y fructífero que el deductivo (en el que se 
parte de una teoría sociológica que se aplica a los datos o se uti- 
liza como instrumento para recopilarlos). Tal es sobre todo el 
caso si las teorías o modelos de que parten las operaciones de 
búsqueda de datos o las deducciones son de un tipo muy gené- 
rico, como las teorías de amplio espectro. No es raro que esas teo- 
rías oculten una tendenciosidad evolucionista y reduccionista. Por 
otra parte, un enfoque deductivo modificado, consistente por 
ejemplo en aplicar una hipótesis sociológica claramente especifi- 
cada acerca de la relación entre tipos diferentes de movimientos 
religiosos y el espectro sociológico de sus adeptos, puede resul- 
tar sumamente útil como orientación heurística que indicará 
al investigador el tipo de fenómenos a los que debe prestar 
atención. 

2) Los datos son demasiado escasos como para construir a 
partir de ellos una historia social o una descripción sociológica 
completas de los «primeros cristianos». Hay motivos para guardar- 
se de un optimismo fácil con respecto a los posibles resultados 
incluso de esta investigación básica de los datos primarios. ¿El 
hecho de que el «nuevo consenso» cubra primariamente la cris- 
tiandad paulina se debe simplemente a la escasez de datos histó- 
ricos aportados por las restantes fuentes y a la dificultad de eva- 
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luar y utilizar los que podemos obtener de los evangelios? Es cier- 
to que los escritos del Nuevo Testamento nos dicen mucho más 
sobre la cristiandad paulina que sobre los restantes grupos cris- 
tianos, pero resulta aún más desconcertante la falta de un buen 
método de reconstrucción para aplicarlo a los evangelios. Hasta 
que no se remedie esa falta habremos de pensar que el grado de 
representatividad del nuevo consenso es menor de lo deseable. 

3) Ya han sido descartadas las ideas románticas que nos 
hablaban de un proletariado. Parece que el cristianismo primitivo 
a) estaba más difundido en los distintos estratos sociales, y b) era 
un fenómeno especialmente difundido entre los estratos medios 
marginados. Incluso Gager, que se mantiene próximo al viejo 
consenso, siente la necesidad de matizar la privación experimen- 
tada por los primeros cristianos: aún estamos lejos del movimien- 
to proletario de Kautsky o del cuadro romántico de los cristianos 
humildes pero nobles que nos trazara Deissmann. En ningún 
momento y en ningún lugar fue la iglesia cristiana un movimien- 
to localizado primariamente en el estrato más bajo de la sociedad, 
puesto que siempre atrajo a personas de los diferentes estratos 
sociales ya desde sus comienzos. 

4) La investigación tiene ya muy claro que no se deben 
homogeneizar los datos. No cuesta trabajo aceptar el cuadro 
general que traza Theissen, en el que muchos de los primeros 
judeocristianos palestinenses procedían de la población rural 
pobre, mientras que sus contemporáneos cristianos de las socie- 
dades helenísticas del norte y oeste de Palestina eran más repre- 
sentativos en conjunto de la sociedad urbana. El proceso de tran- 
sición subyacente a esta diferencia incluía varias dimensiones: la 
temporal (las situaciones cambiaban con el paso del tiempo), la 
socioeconómica (se hacían cristianos cada vez más individuos 
ricos a partir del momento en que se abrieron realmente las puer- 
tas de las iglesias a los gentiles), la socioecológica (las iglesias de 
las sociedades helenísticas eran en su mayor parte urbanas), la 
sociopolítica (los judeocristianos de Palestina descendían cada vez 
más en la escala social como víctimas de las luchas políticas 
nacionalistas y de la opresión durante las décadas precedentes y 
siguientes a la primera guerra judeo-romana, mientras que la 
situación de sus contemporáneos paganocristianos era más tran- 
* quila), a la vez que cambiaban también los factores sociocultura- 
les. En efecto, el cristianismo terminó por instalarse en la cultura 
urbana helenística, lo que implicaba cada vez más una: orienta- 
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ción, con la consiguiente intercomunicación, hacia el lenguaje, la 
educación y los valores de la sociedad circundante y de sus estra- 
tos rectores. En consecuencia, podemos ver una representación 
más amplia de los diferentes niveles sociales dentro de la diáspo- 
ra O cristiandad gentil, a la vez que los primeros cristianos empie- 
zan a aparecer mejor integrados en la sociedad helenística de 
habla griega en comparación con lo ocurrido en Palestina. 

Tampoco en los grupos cristianos locales podemos situar a 
todos sus miembros al mismo nivel social. La primerísima comu- 
nidad cristiana de Jerusalén parece haber estado integrada por al 
menos dos grupos muy diferentes; el primero sería el de los gali- 
leos marginados y sin trabajo, desgajados de sus familias y de su 
contexto social, sin ingresos fijos, mientras que al segundo perte- 
necerían los judíos internacionales ricos, cultos y de habla griega 
que se habían establecido en Jerusalén. Dentro de la iglesia se 
superaban muchas veces las diferencias sociales y étnicas, pero 
no siempre era así. En la cristiandad paulina parece que se daban 
distintos estratos sociales, relacionados unos con otros por el 
mutuo apoyo y la colaboración (en frase de Theissen, un «patriar- 
calismo de amor»). Las diferencias surgidas en la iglesia de Jeru- 
salén no llegaron a superarse tan felizmente como, por ejemplo, 
en la de Corinto. 

Todas estas observaciones vienen a corroborar la necesidad 
de diferenciar cuidadosamente entre los datos referentes a la 
situación social. Un investigador habrá de preguntarse: ¿a qué 
momento, a qué lugar, a qué segmento de la sociedad corres- 
ponden estos datos? ¿A qué personas hacen referencia y de cuá- 
les en cambio no nos dicen nada? Finalmente, ¿qué relación hay 
entre este conjunto de datos y el cuadro general de cambio y 
diversidad? 

5) Cada grupo cristiano ha de ser situado en la sociedad que 
lo albergaba. Por de pronto, esto significa que el sistema romano 
de los ordines ha de quedar al margen de este planteamiento, 
pues tiene que ver únicamente con la aristocracia romana e impe- 
rial. Es probable que ningún cristiano del siglo 1 perteneciera a 
este nivel social supremo. En el caso de las iglesias paulinas y 
quizá también lucanas, la sociedad que las acogía era la sociedad 
urbana helenística circundante del Imperio oriental; 1 Pedro 
corresponde a un área más atrasada, agraria, de las zonas interio- 
res de Asia Menor, etc. En el caso de la cristiandad judía necesi- 
tamos una descripción más sistemática de la estructura social de 
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Palestina, especialmente en las áreas rurales. Esta tarea de situar 
cada comunidad y cada texto cristianos sobre su trasfondo corres- 
pondiente no sólo tropieza con la dificultad de que no conoce- 
mos suficientemente las ciudades y las zonas concretas, así como 
su historia social en el siglo 1, sino que tampoco podemos locali- 
zar con alguna certeza todos los escritos del Nuevo Testamento 
en el tiempo y en la geografía (por ejemplo, la Epístola a los 
Hebreos). 

6) Se han hecho más precisos y se han afinado los criterios 
para establecer el «nivel social». Existe hoy una conciencia cada 
vez más clara de que no tiene por qué darse una correlación entre 
nivel social y cultura literaria, como dio por supuesto Deissmann, 
al deducir del supuestamente bajo nivel literario de los textos del 
Nuevo Testamento que los primeros cristianos pertenecían asi- 
mismo a un nivel social bajo. Aun dejando de lado el hecho bien 
conocido de que los textos del Nuevo Testamento no son homo- 
géneos en cuanto al nivel literario, hay que afirmar que el nivel 
literario mo es por sí mismo criterio suficiente para establecer el 
nivel social del autor (y mucho menos de sus lectores). 

En general, se ha prestado mayor atención a los hechos socia- 
les susceptibles de una valoración más exacta, como el nivel de 
ingresos, el tipo de ocupación o la condición cívica. Pero el apa- 
rato conceptual necesario para analizar la cuestión de la ubicación 
y la composición social no es todavía lo bastante claro y preciso 
como para permitir una comparación sistemática entre los datos y 
un conjunto de criterios. La «clase social» podría servir todavía 
como un concepto analítico de cierta importancia, si se depurase 
debidamente. También sirve el de «posición», pero debería hacer- 
se más operativo al resolverse en un conjunto de criterios aplica- 
bles, a la vez que no debería equipararse con el de «clase». Si bien 
lo utilizan frecuentemente muchos investigadores, el concepto de 
«privación relativa» no se presta a ser utilizado como criterio para 
determinar el nivel social, simplemente porque se refiere a unas 
realidades subjetivas no mensurables, a la vez que no es peculiar 
de un determinado estrato. 

7) La composición social es una cualidad multidimensional, 
referente a la identidad del grupo más que a la posición personal 
o a la situación de clase. Si decidimos hablar a toda costa del nivel 
social de los primeros cristianos, advertiremos que no podemos 
entenderlo como un promedio o una resultante de todos los nive- 
les individuales, sino más bien como una referencia a la ubica- 
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ción de varios grupos de comunidades domésticas relacionadas 
entre sí. 

El intento mismo de escribir la historia social o de describir la 
estructura social de la primerísima cristiandad nos lleva a estable- 
cer un estrecho contacto con la sociedad de la que formaba parte 
inevitablemente la primitiva iglesia. Esto nos obliga a caminar con 
los pies más en el suelo y a estar más atentos a los detalles his- 
tóricos concretos, así como a las diferencias existentes entre los 
datos aportados por diferentes contextos. De este modo obten- 
dremos una imagen más matizada de la misma iglesia primitiva. 
Veremos también con mayor claridad que antes las semejanzas 
existentes entre la cristiandad primitiva y otros movimientos reli- 
giosos, lo «humana» que era o, dicho de otro modo, lo mucho que 
influían en ella las realidades sociales de su propio tiempo. 

El trabajo realizado y el que aún queda por realizar en torno 
a la cuestión del nivel social de los primeros cristianos dará tam- 
bién como fruto un mejor conocimiento de lo que estamos inda- 
gando cuando nos interrogamos acerca del «nivel social», La com- 
plejidad de este concepto nos lleva a caer en la cuenta de lo 
intrincada que a su vez resulta la relación entre la iglesia y la 
sociedad en general, y puede que también a una toma de con- 
ciencia de que la clasificación más lograda de los primeros cris- 
tianos conforme a esta dimensión específica y compleja no es lo 
mismo que una explicación del movimiento que hemos logrado 
ver más claramente. Aclarar y entender la composición social de 
la iglesia del siglo 1 es tarea importante, pero .no nos dice cómo 
surgió o por qué atrajo a tantas personas situadas en niveles socia- 
les tan distintos. 
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EL CRISTIANISMO PRIMITIVO 
COMO UNA SECTA MILENARISTA 


Dos de los primeros intentos de aplicar los conceptos y mode- 
los sociológicos al estudio del cristianismo primitivo, publicados a 
la vez en 1975, se servían del método comparativo, aunque de 
distintos modos. John G. Gager comparaba el cristianismo primi- 
tivo con los movimientos milenaristas (principalmente de la Mela- 
nesia contemporánea), asumiendo así y utilizando la tradición 
sociológica de la investigación antropológica. Robin Scroggs, por 
Otra parte, comparaba la primitiva iglesia con un modelo de secta 
construido a partir de un análisis de las sectas cristianas de la 
Edad Media y de los siglos siguientes a la Reforma. Este modelo 
contaba entre los investigadores con una larga tradición en la 
sociología de las religiones, que se remontaba hasta las primeras 
observaciones de Max Weber sobre «iglesia» y «secta». 

Hay innegables semejanzas entre los fenómenos religiosos y 
sociales tratados por estas dos tradiciones científicas y que se 
expresan mediante los términos «secta» y «movimiento milenaris- 
ta». No pocas veces muestran las sectas fuertes rasgos milenaristas 
en sus ideas y comportamientos, mientras que los movimientos 
milenaristas exhiben frecuentemente actitudes de exclusivismo y 
protesta, que muy bien pueden calificarse como sectarias, frente 
a la sociedad y sus autoridades religiosas y seculares. Por poner 
tan sólo un ejemplo de lo cercanos que se supone que están entre 
sí estos dos grupos de fenómenos, podríamos señalar la obra de 
Bryan R. Wilson, Magic and the Millenium (1973), que a lo largo 
de sus 500 páginas trata del milenarismo y de las sectas. Por eso 
me he permitido usar la expresión «secta milenarista» en el enca- 
bezamiento de este capítulo. Metodológicamente, sin embargo, 
estos dos tipos de perspectiva metodológica no son idénticos y 
los escrituristas que han aplicado estos modelos al Nuevo Testa- 
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mento suelen elegir uno de los dos. Sería más apropiado, por 
consiguiente, describir la investigación llevada. a cabo en este 
terreno como avanzando a lo largo de dos cauces. distintos; uno 
sería la tradición de la antropología y el otro, la de la sociología 
de la religión. 


EL MODELO DEL MOVIMIENTO MILENARISTA 
APLICADO AL CRISTIANISMO PRIMITIVO 


El cristianismo primitivo 
como un movimiento milenarista: Gager 


Al analizar el «primitivo cristianismo como un movimiento 
milenarista» en su obra fundamental, Kingdom and Community 
(1975) *, Gager se atuvo al método que él mismo había esbozado 
en la introducción: «Analizar los problemas concretos en términos 
de unos modelos teóricos tomados de los trabajos realizados 
recientemente en el ámbito de las ciencias sociales. El modelo ha 
sido formulado en cada caso independientemente de los datos 
cristianos. Mi procedimiento consistirá en contrastarlos con la 
información basada en los primitivos documentos cristianos» ?. Los 
modelos que utilizó estaban tomados de la disciplina de la antro- 
pología cultural, especialmente de la obra de Kenelm Burridge y, 
en menor grado, de I. C. Jarvie, Yonina Talmon y Peter Worsley, 
sobre los cultos milenaristas del carguero surgidos en Melanesia 
durante nuestro propio siglo * 


13. G. Gager, Kingdom and Community: The Social World of tbe Early Cbris- 
tianity (Engelwood Cliffs, Nueva Jersey 1975) 20-37. Otro investigador que utilizó 
simultánea e independientemente de Gager el modelo antropológico del movi- 
miento milenarista para entender el primitivo movimiento cristiano fue Sheldon 
R. Isenberg, Power Through Temple and Torah in Greco-Roman Palestine, en 
Cbristianity, Judaism and Other Greco-Roman Cults. FS Morton Smith Y (Leiden 
1975) 24-52. 

2 Gager, Kingdom and Community, 12. 

3 K. O. L. Burridge, New Heaven, New Earth: A Study of Millenarian Activities 
(Oxford 1969). Gager explica en Kingdom and Community, 36s, por qué prefirió 
apoyarse en la obra de Burridge. 1. C. Jarvie, The Revolution in Anthropology (Chi- 
cago 1967). Y. Talmon, Pursuit of tbe Millenium: The Relation between Religious 
and Social Change: «Archives Européennes de Sociologie» 3 (París 1962), reimpre- 
so en VW. Lessa y E. Vogt (eds.), Reader in Comparative Religion: An Antbropolo- 
gical Approach (Nueva York 21965) 522-37. P. Worsley, The Trumpet Shall Sound. 
A Study of «Cargo» Cults in Melanesia (Nueva York ?1968). 
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.. Siguiendo a Jarvie, Gager señaló cuatro rasgos básicos comu- 
nes a todos los cultos milenaristas: 1) la promesa del inminente 
advenimiento del cielo sobre la tierra; 2) el derrocamiento o inver- 
sión del actual orden social; 3) una vida comunitaria caracteriza- 
da por una violenta liberación de las energías emocionales; 4) la 
brevísima duración del movimiento. El mismo Gager añadió un 
quinto rasgo: 5) el papel decisivo de un dirigente mesiánico, pro- 
fético o carismático %, Estos movimientos surgen específicamente 
entre los desheredados (Worsley); Gager, por su parte, procede a 
demostrar que, desde el punto de vista político, económico y reli- 
gioso, la situación de Palestina en tiempos de Jesús estaba madu- 
ra para el estallido de uno de estos movimientos. En efecto, 
amplios sectores de la población estaban políticamente alienados 
y reprimidos, económicamente empobrecidos y obligados a sen- 
tirse como extraños e impuros. Esta situación puede caracterizar- 
se como premilenarista. Los datos evangélicos indican con clari- 
dad que Jesús se dirigía a una situación de este tipo. 

Pero incluso una situación como ésta necesita una chispa que 
la haga explotar o un catalizador que inicie el proceso, y este 
cometido corresponde al profeta carismático, que en nuestro caso 
fue Jesús de Nazaret. Lo propio del profeta es formular claramen- 
te las necesidades y aspiraciones de los desheredados en una 
nueva visión del mundo tal como debería ser y como será inme- 
diatamente. Aporta nuevas formulaciones a los viejos medios de 
redención, que en un contexto judío eran la Torá y el culto del 
templo, criticando al mismo tiempo los viejos valores y medios de 
acceder al centro sagrado de la realidad. «Oísteis que se dijo, pero 
yo os digo...» suena como una nota característica de la proclama- 
ción revolucionaria y literalmente radical de Jesús a las masas. 

Este nuevo mundo está ya prolépticamente presente en la 
comunidad reunida en torno al profeta, que se siente como la ver- 
dadera versión de la sociedad, fundada de nuevo, en contacto 
inmediato con el Santo. La vida en el seno del movimiento mile- 
narista se vuelve fuertemente igualitaria y desprovista de estruc- 
turas fijas, mientras que las distinciones tradicionales de posición 
referentes a la riqueza, el sexo y el parentesco son decartadas. En 
consecuencia, tanto sus adeptos como sus oponentes ven ahí un 
movimiento revolucionario. Parece que Jesús tuvo y quiso tener 
un grupo de seguidores que abandonaron su existencia ordinaria 


í Gager, Kingdom and Community, 21. Le siguen en este punto Talmon, Wors- 
ley y Burridge; cf. ibid., 28s. 
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y formaron una comunidad en torno a su maestro. Se les llama 
bienaventurados y herederos del reino futuro. 

“ ¿Qué decir “sobre la breve duración del movimiento milenaris- 
ta de Jesús? Gager responde a esta cuestión afirmando que el 
movimiento sobrevivió a la muerte de su profeta, pero que prosi- 
guió en una forma distinta, no milenarista, a modo de una vigo- 
rosa comunidad misionera, transformación que Gager interpreta 
con ayuda de la teoría sociológica de la disonancia cognitiva (de 
que no nos ocupamos aquí). 

Como ha señalado, por ejemplo, Thomas F. Best, los modelos 
teóricos de Gager se toman de contextos culturales muy alejados 
de la Palestina del siglo 1. Parece que el presupuesto de viabilidad 
de las comparaciones que establece Gager no ha sido discutido. 
Ante todo, la distancia que media entre los cultos melanesios del 
carguero en el siglo xx y los primeros cristianos del siglo 1 es tanta 
que no permite establecer analogías convincentes. Los primeros 
sólo pueden ser considerados como un interesante material ilus- 
trativo, pero no como modelos capaces de aportar alguna expli- 
cación *. 

Christopher Rowland ha mostrado también una cierta renuen- 
cia a utilizar información relacionada con movimientos milenaris- 
tas fuera de la tradición judeocristiana y propone establecer com- 
paraciones con otros casos más cercanos a la primitiva iglesia en 
sus posturas y mejor documentados. Piensa sobre todo en los 
movimientos radicales surgidos en Europa durante los siglos xvI 
y xvi, en los que el incumplimiento de las expectativas se com- 
pensó mediante una espiritualización completa de lo que en un 
momento fue pura utopía política *, Es evidente que hay intere- 
santes semejanzas entre esos movimientos y el cristianismo pri- 
mitivo, pero esta sugerencia podría llevar al investigador a caer en 
la dificultad opuesta: una proximidad excesiva. Las semejanzas 
existentes entre los movimientos cristianos del siglo xv1 y la pri- 
mitiva iglesia se explican más fácilmente como esfuerzos de unos 
cristianos posteriores por emular el ideal del Nuevo Testamento, 
no como debidos al influjo de un supuesto modelo milenarista 
universal. 

En el terreno de los hechos, puede que una comparación dis- 


3 Th. F. Best, The Sociological Study of the New Testament: Promise and Peril of 
a New Dicipline. «Scottish Journal of Theology» 36 (1983) 181-94, esp. 189. 

6 Ch. Rowland, Reading the New Testament Sociologically: An Introduction: 
«Theology» 88 (1985) 358-64, esp. 360s. 
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tante no lo sea tanto después de todo. En su acerada crítica de la 
obra de Gager ? señala Jonathan Z. Smith que el primero se sirve 
de la obra: de “otros tres antropólogos, Kenelm -Burridge, Peter 
Worsley e 1. C. Jarvie, para construir.su modelo del movimiento 
milenarista sin tener en cuenta las profundas diferencias teóricas 
que los separan. Esto hace sospechar una tenue familiaridad con 
el modelo elegido. En segundo lugar, los cuatro rasgos de los 
movimientos milenaristas trazados por Jarvie no fueron desarro- 
llados independientemente de los datos cristianos, ya que 


fueron tomados de la descripción de la escatología judía palesti- 
nense por Norman Cohn, de la descripción del primitivo cristia- 
nismo como «uno más entre los movimiemtos milenaristas» por 
R. Eisler, de la descripción del fenómeno de San Vito y otros movi- 
mientos extáticos medievales cristianos por H. Zinsser y de la 
caracterización del marxismo como una «apocalíptica judía, maca- 
bea y prerrabínica» por Toynbee *. 


Parece, por consiguiente, infundada la afirmación de Gager en 
el sentido de que ha utilizado unos modelos sociológicos formu- 
lados independientemente de los datos cristianos». J. Z. Smith con- 
cluye, con razón, que lo que Gager ha manejado en su análisis 
del primitivo cristianismo no es tanto un modelo sociológico inde- 
pendiente y universalmente aplicable, sino más bien una auto- 
profecía. También señala Smith que Gager hace un uso inade- 
cuado del modelo. No se presentan todos los datos referentes a 
la pobreza y la indefensión de los primeros discípulos de Jesús, 
mientras que no se analiza plenamente la ideología de la pobre- 
za, que podría apuntar lo mismo a la falta que al abandono de las 
riquezas, cosas que se sitúan en diferentes contextos sociales. 
Y aun en el caso de que aquellas gentes estuvieran realmente des- 
poseídas, ello «apenas constituye una causa necesaria y difícil- 
mente sería suficiente» para conferirles un carácter milenarista ?. El 
modelo no explica la aparición del movimiento milenarista y por 
qué sus adeptos no se hicieron en cambio esenios o zelotas. De 
hecho, «todos los grupos judíos bien conocidos (sectas o filoso- 
fías) de tiempos de Jesús pueden entenderse como grupos mile- 
nartistas», lo que por supuesto significa que este enfoque compa- 


7 J. Z. Smith, Too Much Kingdom, Too Little Community. «Zygon: Journal of 
Religion and Science» 13 (1978) 123-30. 

8 Ibid., 1275. 

2 Ibid., 128. 
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rativo y todos los demás que se [presenten con pretensiones de 
globalidad son útiles únicamente a efectos de una categorización 
preliminar, pero no con vistas a un análisis sociológico más pre- 
ciso capaz de diferenciar los grupos y movimientos ral de la 
época *. 

Tidball ha criticado también a los os de la interpretación 
milenarista de los evangelios por su tendencia a homogeneizar los 
datos más de lo admisible, de modo que se aísla y subraya el 
aspecto escatológico de la enseñanza de Jesús y se descartan 
todos los rasgos que lo muestran como algo más que un maestro 
judío y como dirigente de un grupo que él pretendía que se man- 
tuviera después de su muerte *. 

Finalmente, se advierte que Gager no establece distinciones 
dentro del cristianismo primitivo, que en su tratamiento aparece 
como un movimiento milenarista único y homogéneo ya desde el 
primer momento del ministerio de Jesús. 


Características milenarista 
en la cristiandad paulina: Meeks 


En el concurrido simposio sobre apocalíptica celebrado en 
Uppsala en agosto de 1979, Wayne A. Meeks pronunció una con- 
ferencia en que discutía si la cristiandad paulina puede ser razo- 
nablemente considerada como un movimiento milenarista ??. 
Empieza por señalar que los sociólogos no se han puesto de 
acuerdo sobre «una teoría unificada de las funciones de las creen- 
cias milenaristas capaz de generar luego una serie de hipótesis 
predictivas susceptibles de ser contrastadas por nuestra investiga- 
ción histórica y exegética» %. Por su parte, formula seis tesis ge- 
nerales con las que podrían mostrarse de acuerdo numerosos 
sociólogos: 

1. El significado de las creencias milenaristas (o más bien 
escatológicas) ha de entenderse a partir de la función que cum- 
plen en beneficio de los grupos que las profesan. 


10 R, A. Horsley, Popular Propbetic Movements at the Time of Jesus, Their Prin- 
cipal Features and Social Origins: «Journal for the Study of the New Testament» 26 
(1986) 3-27, esp. 11. 

1 D. Tidball, 4n Introduction to the Sociology of the New Testament (Exeter 
1983) 37-40. 

12 Y. A. Meeks, Social Functions of Apocalyptic Language in Pauline Christia- 
níty, en Hellholm (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean World (1983) 687-706. 

13 Ibid., 687. 
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2. Las revelaciones proféticas aportan habitualmente el nú- 
cleo ordenador del complejo de creencias. 

3. Estas creencias introducen innovaciones en una sociedad 
tradicional, frecuentemente a través de nuevas combinaciones de 
las tradiciones aceptadas. 

4. Los miembros de los movimientos milenaristas han expe- 
rimentado frecuentemente frustraciones en sus intentos de acce- 
der al poder social y a sus medios de expresión. 

5. El medio para inducir el cambio es primariamente cogni- 
tivo, es decir, una contrainterpretación de la realidad que confie- 
re sentido a un mundo que parece haber enloquecido. No es en 
primer lugar una compensación por la privación (relativa), sino 
que apunta al remedio de la disonancia cognitiva. 

6. Estos mitos y creencias abren camino a la construcción de 
una nueva estructura de verosimilitud o, dicho de otro modo, a la 
institucionalización de una nueva comunidad alternativa. 

A partir de su detallado análisis de cómo se utiliza el lengua- 
je apocalíptico en algunas cartas de Pablo concluye Meeks que el 
movimiento milenarista es realmente un modelo útil para decribir 
las comunidades paulinas. Ello es así porque mos permite ver 
cómo cumple Pablo la función de un profeta milenarista en rela- 
ción con sus comunidades al incorporar hábilmente las experien- 
cias (en especial las negativas) de esas comunidades a «un com- 
plejo magistral de metáforas montadas sobre el kerygma del 
Mesías crucificado, el Hijo de Dios», reflejadas además en la expe- 
riencia tanto de los apóstoles como de los demás cristianos. Este 
sistema de creencias tiene, consecuentemente, una función cons- 
titutiva, no meramente reflexiva en la vida y el desarrollo del 
grupo **. Meeks, que nunca se entrega sin reservas a una sola 
interpretación sociológica, añade en la última página de su ar- 
tículo que únicamente algunos aspectos de la cristiandad paulina 
son iluminados por esta comparación con los movimientos apo- 
calípticos antiguos y modernos. 

Meeks utiliza su artículo de 1979 en el capítulo final de su 
obra The First Urban Christians (1983), donde maneja el «movi- 
miento milenarista» como modelo comparativo, a fin de sortear y 
explicar ciertos elementos al parecer contradictorios de la cris- 
tiandad paulina'”. Señala de nuevo que la privación que subyace 
a los movimientos milenaristas es ante todo una experiencia de 


14 Ibid., 701. 
15 Meeks, First Urban Cbristians, 171-80. 
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movilidad social descendente, entendida como resultado de unos 
profundos desajustes ocurrido en' el mundo como tal. «Conse- 
cuentemente, el mito milenarista: aporta no: precisamente .unas 
fantasías de inversión, sino también un cuadro exhaustivo de qué 
está mal y por qué, y de cómo debería organizarse la vida»*%. . 

: El cuadro del nivel social de los cristianos paulinos que Meeks 
traza en el capítulo 2 de su libro no se corresponde con los vie- 
jos conceptos de que las creencias escatológicas (y los movi- 
mientos milenaristas en general) son meras compensaciones por 
la privación económica y social. No parece que los cristianos a los 
que se dirige Pablo sufrieran ese tipo de privación. Su nivel social 
responde más bien a la imagen del movimiento milenarista que 
considera a sus miembros como aquejados de una disonancia 
cognitiva, que Meeks entiende como un sentimiento de que su 
universo simbólico ha dejado de tener sentido, y que encuentran 
alivio al adoptar la visión apocalíptica del mundo '. Meeks toma 
también de su artículo anterior los análisis de cómo se usa el len- 
guaje apocalíptico en 1 Tesalonicenses, Gálatas y 1 Corintios, y 
concluye que, a pesar de sus diferencias de matiz, la idea central 
de las tres cartas era reforzar la solidaridad y la estabilidad de las 
tres congregaciones. «También esto encaja en nuestro modelo de 
movimiento milenarista, en que el-mito del cambio inminente que 
se va a producir en el mundo justifica el abandono de las rela- 
ciones sociales tradicionales para adoptar tanto las relaciones es- 
peciales de la secta como su construcción institucional interna» *, 

Estos dos argumentos prestan un débil apoyo al intento de 
aplicar el modelo del movimiento milenarista. El primero, sobre la 
situación social relativamente elevada de los cristianos paulinos, 
no es tal argumento, a menos que se haya aceptado previamente 
la interpretación subyacente de Meeks en el sentido de que la in- 
adecuación de la posición social está conectada con la disonancia 
cognitiva, que a su vez es aliviada por el milenarismo. Y a menos 
que «milenarista» se refiera a los contenidos de las creencias cris- 
tianas, resulta difícil ver algo específicamente milenarista en el 
acto de legitimar el comportamiento deseado del grupo mediante 


16 Ibid., 173. 

17 Para una fuerte crítica de la teoría de la disonancia cognitiva en conjunto, 
cf. C. S. Rodd, On Applying a Sociological Theory to Biblical Studies: Journal for 
the Study of the Old Testament» 19 (1981) 95-106, y S. K. Stowers, The Social Scien- 
ces and tbe Study of Early Christianity, en W. S. Green (ed.), Approaches to 
Ancient Judaism (Atlanta 1985) 149-81, esp. 170-72. : 

18 Meeks, First Urban Christians, 179. 
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sus creencias fundamentales, algo que - decia intentará hacer 
todo movimiento religioso ??. > 


Milenarismo intensificado 
en Tesalónica: Jewelt 


Robert Jewett resume la tesis principal de The Thessalonian 
Correspondence (1986) en el prefacio de su libro: 


Mientras que otras iglesias paulinas eran milenaristas en senti- 
do genérico, creyéndose parte de una nueva era que amanecía, 
convencidas de que el final de la historia se iba a producir en un 
futuro inmediato, únicamente en Tesalónica nos encontramos con 
un grupo que proclamaba la venida efectiva del milenio y que pro- 
cedía a actuar sobre la base de este presupuesto ?, 


En el capítulo 9 («The Millenarian Model») describe Jewett lo 
que considera estricta correspondencia entre las características de 
la congregación paulina de Tesalónica y el modelo milenarista 
propuesto por los sociólogos, especialmente por Yonina Talmon. 
Allí se daban las condiciones culturales conducentes al milenaris- 
mo: las presiones del desajuste económico, la impotencia política 
y la explotación, junto con un vacío religioso provocado por el 
secuestro del culto local popular del Cabiro por obra de los estra- 
tos sociales más elevados de Tesalónica. La expectativa del retor- 
no del Cabiro, campeón de los pobres, se «revitalizó en la nueva 
y más atrayente forma de Cristo...» Como demuestra 1 Tesaloni- 
censes, era característica de los cristianos de esta ciudad una nota- 
ble intensidad de la expectativa del futuro apocalíptico, incluida 
la firme esperanza en el retorno inminente de Cristo. Pablo fun- 
cionaba en parte como el profeta milenarista de este grupo, aun- 
que parece haber sido criticado por no cumplir satisfactoriamen- 
te este papel al no mostrarse tan intensamente carismático como 
se esperaba de él. La expectativa del retorno inmediato del Sal- 
vador parece haber inducido a algunos a suponer que ya no se- 


12 El uso que hace Rowland del término «milenarista» en su obra Christian Ori- 
gins (1985) no parece implicar en absoluto unas connotaciones sociológicas, sino 
que se utiliza más o menos como sinónimo de «apocalíptico» o «de tendencia esca- 
tológica»; cf., por ejemplo, ibid., 112ss. 

2 R, Jewett, The Thessalonian Correspondence: Pauline Rbetoric and Millena- 
rian Piety (Filadelfia 1986) xm. 
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rían posibles los sufrimientos; por loque: la persecución y la 
muerte dentro de la congregación provocaban un colapso de la 
moral y la confianza al que el apóstol trataba de dar respuesta en 
su primera carta. Puede verse también, según Jewett, un típico 
comportamiento milenarista en la pretensión de la iglesia tesalo- 
nicense de «tener derecho a violar las costumbres sexuales tradi- 
cionales sobre la base de que ya está presente la nueva era», en 
el abandono de las ocupaciones cotidianas y su sustitución por un 
«desorden», en la experiencia de unas reuniones extáticas y de 
subido tono emocional, y en la resistencia tanto a los dirigentes 
de la comunidad como al apóstol ?. La conclusión de Jewett es 
que el modelo milenarista hace más comprensible la correspon- 
dencia tesalonicense que otros modelos como el «entusiástico», 
el «gnóstico» o el del «hombre divino» que se han aplicado a esta 
iglesia. 

El manejo del modelo milenarista por Jewett supone a todas 
luces una mejora con respecto a los procedimientos de Gager (del 
que afirma que abrió un camino) %. En vez de hablar en general 
de los primeros cristianos, centra su atención en una congrega- 
ción concreta y pone sumo cuidado en trazar un cuadro lo más 
completo posible del trasfondo de aquella comunidad por lo que 
se refiere a sus condiciones políticas, económicas, sociales y reli- 
giosas. Jewett ha realizado una tarea muy completa desde el 
punto de vista sociológico al decribir cómo las creencias, los sím- 
bolos y los típicos esquemas de comportamiento de un movi- 
miento milenarista forman un todo consistente, y lo mismo desde 
la perspectiva exegética al comparar este modelo con los mate- 
riales del Nuevo Testamento. No cuesta trabajo aceptar que hay 
una buena concordancia entre el modelo milenarista y la iglesia 
de Tesalónica. Queda, sin embargo, la cuestión de si el cuadro 
que pinta Jewett de un movimiento radical, extático y desmanda- 
do, surgido de una privación real y trasnochada, no será real- 
mente una forma distinta de milenarismo por comparación con la 
refinada variante descrita por Meeks, en que la privación parece 
tener más relación con la Angst existencial. ¿Estaría Meeks de 
acuerdo con la decripción de Jewett y viceversa? 

Pero admitiendo que encajan bien el modelo y la realidad 
sociohistórica (especialmente en Tesalónica), queda pendiente la 
cuestión de lo que realmente significa esa buena convergencia y 


2 Ibid., 167-78. Las citas corresponden a las pp. 165 y 172. 
2 Ibid., 162 nota 10. 
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qué es lo que explica. Este empeño, hablando en general, adole- 
ce de la misma debilidad que señalábamos a propósito de la obra 
de Gager. Puede que el cristianismo no fuera el primer movi- 
miento milenarista que hubo en el mundo, pero desde luego ha 
sido el más influyente. Todos los demás movimientos milenaristas 
posteriores han sido influidos por la apocalíptica judeocristiana. 
Jewett lo sabe, por supuesto, pero lo toma únicamente como un 
argumento a favor de la validez del modelo: 


Desde que Talmon demostrara que el judaísmo fue el cauce 
por el que la tradición milenarista pasó al cristianismo y al Islam, 
y de ahí al mundo moderno, está clara su importancia prima facie 
para una situación como la de Tesalonicenses, en la que tiene un 
peso capital la apocalíptica judeocristiana 3, 


Jewett no parece caer en la cuenta de que el intento de 
explicar las fuertes connotaciones apocalípticas del cristianismo 
primitivo con ayuda de un modelo forjado a partir de las carac- 
terísticas inherentes a unos movimientos intensamente apocalíp- 
ticos que se han desarrollado bajo el influjo de la herencia judeo- 
cristiana es tanto como entrar en un círculo vicioso. En este 
caso, el método comparativo se reduce a cotejar el primitivo 
cristianismo con otra versión no muy lejana del primitivo cris- 
tianismo. Dicho un tanto exageradamente, ¿cómo no iban a 
encajar los cristianos de Tesalónica en el modelo milenarista, 
si habían sido ellos mismos los que prácticamente lo habían 
creado? 

Creo que la pretensión (infundada) de Gager al afirmar que 
está utilizando unos modelos que no han sufrido la influencia de 
los datos mismos que tratan de explicar delata una postura más 
meticulosa con respecto al uso de la sociología en los estudios 
neotestamentarios. El tipo ideal de la validez transcultural es el 
que se construye a partir de un número suficientemente amplio 
de casos empíricos que no se sitúen en una mutua relación cau- 
sal y que a la vez hayan sido despojados de sus connotaciones 
espaciales y temporales %. Y si la apocalíptica judeocristiana 
desempeña un papel tan importante en el modelo milenarista, 


2 Ibid., 162. En la nota 7 se cita a Hobsbawm como que habría dicho que «los 
clásicos movimientos milenaristas se dan sólo, o prácticamente sólo, en países 
afectados por la propaganda judeocristiana». 

4 Ph. F. Esler, Community and Gospel in Luke-Acts. The Social and Political 
Motivations of Lucal Theology (Cambridge 1987) 14. 


116 El cristianismo primitivo .. 


podemos muy bien planteárnos la cuestión de si existe algo así 
como un tipo universal de movimiento milenarista ?. 


LA DISTINCION IGLESIA/SECTA - 
APLICADA AL CRISTIANISMO PRIMITIVO 


Después de una breve introducción sobre la clásica distinción 
iglesia/secta trataré, por orden cronológico, de los exegetas del 
Nuevo Testamento que se han servido de ella como instrumento 
para comprender mejor el cristianismo primitivo. Trataré tanto de 
describir su obra como de evaluarla, especialmente en lo que se 
refiere a su dimensión metodológica. 


lelesia y secta desde la perspectiva 
de la sociología clásica de la religión 


La tipología de «iglesia» y «secta» tiene su origen en la obra de 
Max Weber y de su discípulo Ernst Troeltsch %. Weber distinguía 
entre iglesia y secta ya en su famoso libro Die Protestantische 
Etbik und der Geist des Kapitalismus, publicado en 1904 y 1905, 
y siguió utilizando esta caracterización frecuentemente en sus 
obras posteriores. La iglesia es el tipo de organización religiosa 
que se nutre de miembros nacidos en su seno, mientras que la 
secta es un tipo de organización religiosa cuyos miembros han 


25 Cf. C. S. Rodd, On Applying (nota 17, supra), 104: «El riesgo de error aumen- 
ta cuando teorías que operan a un alto nivel de abstracción son aplicadas directa- 
mente y en su totalidad a una situación muy determinada y específica. Esta es la 
crítica más importante que he de formular al uso que hace Gager de las teorías de 
Coser acerca del conflicto, y lo mismo podría decir de la adopción de “tipos idea- 
les” como los de “secta”, “culto milenarista” o “personalidad carismática” y de su 
aplicación inmediata al Antiguo o el Nuevo Testamento. Los “tipos ideales” no fue- 
ron diseñados para esto.» 

2% Para un buen resumen de la historia de la investigación de esta categoriza- 
ción sociológica, cf. M. B. McGuire, Religion: The Social Context (Belmont, Calif. 
1981) cap. 5: «The Dynamics of Religious Collectivities». Cf. también, desde una 
perspectiva más crítica, J. A. Beckford, Religious Organization: «Current Sociology» 
21,2 (1973 [publicado en 1975) 12-18. Me ha servido de especial ayuda la discu- 
sión teorética recogida en la conferencia de mi colega Curt Dahlgren, MARANA- 
TA: En sociologísk studie au en sektrórelses uppkomst och utveckling [Maranata: Un 
estudio sociológico del origen y evolución de una secta] (Helsingborg 1982) 7-48 
(caps. 2 y 3). 
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ingresado en ella voluntariamente y.sobre la base de determina- 
das cualificaciones religiosas. Hay un conflicto inevitable entre los 
dos tipos de organización. Entre los ejemplos que propone Weber 
se incluyen la gerencia oficial del culto confuciano («iglesia») en 
relación con el budismo, el taoísmo y otras vías sectarias de sal- 
vación, demostrando que la distinción no es. simplemente una 
descripción de datos históricos (cristianos) sino un tipo ideal, una 
abstracción utilizada con fines de análisis comparativo. 

Troeltsch desarrolló estos presupuestos hasta convertirlos en 
una tipología, sobre todo añadiéndoles un abundante material 
descriptivo tomado de la historia de la iglesia cristiana: la «igle- 
sia» acepta al mundo y la sociedad en que vive, es conservadora 
y apoya los valores de la clase dirigente. Recluta y acepta en 
principio a todos, desde la cuna hasta el sepulcro, y los incluye 
en su sistema salvífico (con una jerarquía, personal dedicado al 
culto, sacramentos y ritos). La «secta» es todo lo contrario: un 
pequeño grupo de personas intensamente religiosas en el que se 
ingresa únicamente en virtud de un acto consciente de conver- 
sión y en el que se permanece en virtud de la adhesión a un exi- 
gente etbos de grupo y un comportamiento religioso. La secta se 
muestra muchas veces indiferente o crítica ante el mundo malig- 

“no de fuera, no se identifica con las clases superiores y recluta 
sus miembros en los estratos más bajos de la sociedad; típico de 
ella es ser anticlerical, antisacramental y profundamente iguali- 
taría. No pocas veces se inicia una secta como movimiento de 
protesta contra la «iglesia», a la que considera mundana y dege- 
nerada. : 

Esta tipología binaria básica 7 fue adoptada especialmente 
por un grupo de investigadores americanos (H. Richard Niebuhr, 
E. T. Clark, R. A. Nisbet, Howard Becker, J. M. Yinger) y desarro- 
llada con mayor detalle, con diversos tipos intermedios entre los 
de la iglesia universal y el culto. Niebuhr propuso una hipótesis, 
que ha tenido notable aceptación, referente a las tendencias evo- 
lutivas de las sectas, mientras que Bryan R. Wilson ha descrito y 
clasificado un gran número de sectas diversas, ordenándolas en 
una tipología de siete apartados. 

Uno de los primeros en utilizar la sociología en la exegesis del 


27 Troeltsch discutió de hecho otros dos tipos, el misticismo, que es altamente 
individualista y subjetivo, no se interesa por la sociedad y sus problemas ni aspi- 
ra a formar una comunidad religiosa, y la iglesia libre, que coexiste con otras igle- 
sias y acepta el pluralismo religioso en la sociedad. Cf. Dahlgren, Maranata, 8s. 
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Nuevo Testamento fue Gerd Theissen, pero sólo una vez, en su 
primer trabajo. «sociológico», se refiere al concepto de «secta», 
cuando afirma de pasada que las tres formas socialmente distintas 
de la primitiva fe cristiana con que nos encontramos en el siglo 1 
(radicalismo itinerante, patriarcalismo de amor y radicalismo 
gnóstico) contienen las semillas de los tres tipos descritos por 
Troeltsch que aparecen a lo largo de la historia de la iglesia: la 
secta, la iglesia institucional y el espiritualismo ?. Pero Theissen 
no define los criterios para diferenciar entre sí estos tres tipos ni 
utiliza esta tipología para analizar las relaciones existentes entre el 
judaísmo y el movimiento cristiano. Quizá dependa esto de la 
perspectiva elegida. En efecto, lo que más le interesa no es la 
sociología de la organización religiosa, sino más bien situar el pri- 
mitivo movimiento cristiano sobre el trasfondo de la historia social 
antigua, así como la aplicación de la perspectiva de la sociología 
del conocimiento para establecer correlaciones entre fe y posición 
social. 


El cristianismo primitivo 
como una secta cristiana: Scroggs 


Robin Scroggs emprendió la tarea de describir las primeras 
comunidades cristianas como otros tantos brotes de un movi- 
miento sectario ”, y para ello se sirvió de la labor realizada en el 
campo de la sociología de la religión desde Max Weber y Ernst 
Troeltsch hasta el «perfectamente definido modelo sociológico» de 
Werner Stark%. Según Stark, la secta religiosa presenta siete carac- 
terística, y Scroggs las va repasando una por una para demostrar 
que corresponden exactamente a «da primitiva iglesia surgida 
directamente de la misión de Jesús» o, dicho de otro modo, al pri- 
mitivo cristianismo palestinense ?!: 


2 Cf. G. Theissen, Wanderradikalismus. Literatursoziologische Aspekte der 
Úberlieferung von Worten Jesu im Urcbristentum: «Zeitschrift fir Theologie und 
Kirche» 70 (1973) 245-71. También en íd., Studien, 79-105, esp. 104s. 

2 R. Scroggs, The Earliest Christian Communities as Sectarian Movement, en 
J. Neusner (ed.), Christianity, Judaism and Other Greco-Roman Cults 11 (FS Mor- 
ton Smith; Leiden, Brill 1975) 1-23. 

3% W, Stark, Sectarian Religion (Londres 1967), segundo de los varios volúme- 
nes que comprende la obra de este autor, The Sociology of Religion. 

3% Scroggs, Sectarian Movement, 7. Scroggs centra la atención en las (primiti- 
vas) tradiciones sinópticas, dejando de lado los Hechos y las cartas paulinas, pues 
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1. La secta se inicia como una protesta contra la represión 
económica y societaria. Los miembros de la secta suelen ser los 
menos favorecidos, un término que puede incluir mo sólo a los 
desposeídos y hambrientos, sino también a individuos que han 
sido rebajados en cuanto a su posición social. La Palestina del 
siglo 1 era un ambiente difícil en que en especial los pequeños 
agricultores eran muy numerosos y se sentían alienados no sólo 
económica, sino también culturalmente en virtud de las exigen- 
cias de pureza legal formuladas por el partido de los fariseos, que 
los había convertido virtualmente en intocables. Había una gran 
conflictividad y hostilidad mutuas. Jesús trató de salvar las pro- 
fundas rupturas de aquella sociedad, especialmente atendiendo a 
los pobres y a los desposeídos ?. 

2. La secta rechaza la visión de la realidad que da por des- 
contada la sociedad institucional y trata de distanciarse del mundo 
lo más posible y formar una contracultura por su propia cuenta. 
Scroggs señala a propósito de ello los datos relativos a la hostili- 
dad entre Jesús y su familia y sus paisanos, pero sobre todo su 
enfrentamiento con los grupos acomodados de la sociedad judía, 
es decir, los fariseos, los ricos y los intelectuales. Jesús y los suyos 
formaban un grupo que proclamaba y vivía una realidad separa- 
da y distinta de la realidad de la sociedad exterior. 

3. La secta es igualitaria y carece de jerarquía y de organiza- 
ción. Todos son hermanos y hermanas; dentro de la secta quedan 
abolidas las diferencias de posición social habituales en la socie- 
dad circundante. La primitiva iglesia era fuertemente igualitaria 
(cf. Gál 3,28) y desconfiaba de cualquier tipo de organización 
eclesial (como se advierte por Mt 18 y 23). 

4. La secta ofrece amor y aceptación dentro de la comuni- 
dad, donde se puede hallar la vida verdadera. Este intenso senti- 
miento familiar favorece la efusión de las emociones reprimidas a 
través de la glosolalia y otros fenómenos extáticos. En este punto 
señala Scroggs ciertas expresiones que manifiestan la convicción 


lo que le interesa es la comunidad anterior a la resurrección convocada por el 
mismo Jesús, que aún no había empezado a alejarse de la realidad de la secta, 
como ocurriría con las tradiciones posteriores. Esta primerísima iglesia refleja cla- 
ramente un entorno agrario; cf. ibid., 8. 

32 Scroggs admite que Jesús y algunos otros dirigentes de su movimiento no 
pertenecían a la clase de los campesinos, pero ve en ello «un ejemplo de la afir- 
mación de Stark en el sentido de que los dirigentes de una secta han de proceder 
de una clase algo más elevada, ya que el grupo de los que protestan está dema- 
siado deprimido como para producir sus propios dirigentes». Cf. ibid., 12s. 
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de que Dios cuida: delos suyos; sobre todo de los más insignifi- 
cantes. En el cristianismo primitivo se daban notoriamente la glo- 
solalia y la propiedad compartida: 0000 ai, 

5.+ La secta. es una asociación voluntaria, y para pertenecer 
a ella hay que tomar una decisión comprometida: nadie nace 
dentro de la: secta. Todo esto es también notorio en la iglesia 
primitiva: 0 00 - : 

- 6. La secta exige además un compromiso total por parte de 
sus miembros. Este compromiso afecta a la conducta moral y al 
estilo de vida, así como a las ideas y maneras de expresar la doc- 
trina. No resulta difícil encontrar pruebas de esto en la primitiva 
iglesia; la condición de discípulo se compara con la decisión de 
cargar con la propia cruz, vender todas las posesiones y no mirar 
hacia atrás. Las exigencias éticas son absolutas. 

7. Algunas sectas son adventistas, es decir, que esperan 
la venida inminente del reino de Dios sobre la tierra. Es un he- 
cho bien conocido que el cristianismo primitivo tenía estas pers- 
pectivas. 

Al final de su ensayo resume Scroggs las ventajas que supone 
mirar la iglesia primitiva de este modo: «Ahora tenemos una visión 
básicamente distinta desde la que considerar los datos. Nuestra 
perspectiva ha cambiado desde el momento en que hemos empe- 
zado a entender los documentos del Nuevo Testamento no como 
productos primariamente teológicos, sino como expresiones de 
«un grupo de personas que se han sentido heridas por el mundo 
y sanadas por la aceptación de la comunidad» *. Por poner un 
ejemplo de lo que esto significa, el Evangelio de Marcos demues- 
tra que la muerte de Jesús no fue originalmente interpretada en 
sentido teológico por los sectarios cristianos como una victoria 
sobre el mal o como una expiación por los pecados del mundo, 
sino que aparece claramente como una decisión de las autorida- 
des, la ejecución por unas acusaciones políticas. Desde la pers- 
pectiva de la realidad sectaria, este hecho es un símbolo doble, 
de la hostilidad «natural» del mundo contra todo lo que es bueno 
y de la propia liberación de los sectarios con respecto a las nor- 
mas de semejante mundo maligno. Entender la primitiva iglesia 
con ayuda de esta distinción sociológica nos ayuda a mirar el 
mundo y sus circunstancias sociales característicamente represivas 
con los ojos de los primeros cristianos, cosa muy distinta del 


33 Ibid., 21. 
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modo en que lo vemos nosotros, los cristianos do de 
clase media, institucionalmente protegidos. 

Scroggs tiene clara conciencia tanto de las dificultades que 
plantea el intento de recoger datos acerca de los comienzos del 
movimiento cristiano en el seno de la sociedad palestinense y de 
las diferencias existentes entre este y otros sectores y períodos del 
cristianismo primitivo. Él mismo indica que su análisis no puede 
ser aplicado sin modificaciones a las iglesias urbanas de la misión 
helenística, aunque no faltan rasgos, como la igualdad entre los 
sexos, que se dan también en la primera etapa de éstas 3. Ello 
equivale a señalar una limitación del modelo de la secta, y es que 
no se puede aplicar al cristianismo primitivo en conjunto. 

Hasta se puede dudar de si queda correctamente descrita la 
primitiva cristiandad palestinense con la ayuda del modelo de 
secta aplicado por Stark. ¿Se sentía aquella cristiandad tan separa- 
da, rechazada, o era tan particularista como la describe Scroggs? 
Gúnther Baumbach ha señalado que la caracterización de los 
movimientos judíos del siglo 1 como «sectas» en el sentido de Tro- 
eltsch va bien con las comunidades esenias, pero no tanto con 
los grupos apocalípticos y menos aún con las chabburot farisai- 
cas 3%. Si comparamos a los esenios con el primitivo cristianismo 
palestinense, resulta fácil señalar varias diferencias. En la primiti- 
va comunidad cristiana de Jerusalén, compartir las propiedades 
era un acto voluntario y su finalidad era el sostenimiento de los 
miembros pobres de la iglesia; están ausentes las tendencias ascé- 
ticas; el grupo cristiano observaba la Torá y tomaba parte en el 
culto del templo, y no intentó desgajarse del contexto judío cir- 
cundante, sino que esperaba ganarse a sus compatriotas y con- 
vencerlos de que Jesús era ciertamente el Mesías; su fuerte con- 
ciencia apocalíptica no implicaba una separación del resto de 
Israel. Al igual que los fariseos, los cristianos tenían sus comidas 
comunitarias, una beneficiencia organizada y su propia «Torá 
oral», la tradición de Jesús, que funcionaba como una especie de 
«halaká de Jesús». Decir que el cristianismo primitivo fue una secta 


344 Lo añade en un artículo posterior, The Sociological Interpretation of the New 
Testament: The Present State of Research: «New Testament Studies» 26 (1980) 164- 
79, esp. 172 nota 26. 

35 G. Baumbach, Die Anfánge der Kirchwerdung im Urcbristentum: «Kairos» 24 
(1982) 17-30. Las observaciones de Baumbach se dirigen realmente sobre todo 
contra la caracterización del primitivo cristianismo palestinense como una secta 
formulada por Theissen, pero afectan a la interpretación «sectarista» en general. 
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no es una clasificación: adecuada, pues difiere del esenismo en 
numerosos aspectos a la:vez que se parece mucho a los grupos 
farisaicos. Por otra parte, el término mismo de «secta», al relacio- 
narse con el de «iglesia» como. su opuesto, ha adquirido la con- 
notación de un grupo contrario a la iglesia o religión oficiales, 
de las que viene a: ser una desviación. Pero dado que antes del 
año 70 d.C. (o antes de Yamnia) no cabe hablar de un judaísmo 
«oficial» O «normativo», frente al que podrían situarse unos grupos 
más o menos aberrantes O unas sectas más o menos heréticas, 
esta terminología tiende a provocar una distorsión en la clasifica- 
ción ideal de los tipos, supuestamente neutral %. Caracterizar el 
judeocristianismo palestinense como una secta sería más apropia- 
do al describir sus relaciones con el judaísmo de Palestina a par- 
tir del año 70 d.C., no antes. 

Otra cuestión es si este esfuerzo clasificatorio sirve para expli- 
car algo en absoluto o si no equivaldrá simplemente a encajar los 
primitivos fenómenos cristianos en un casillero, una descripción 
de datos viejos en términos nuevos. La mera clasificación resulta 
estática y carente hasta cierto punto de interés, como reconoce 
implícitamente el mismo Scroggs cuando trata de ir más allá y 
añade unas conclusiones acerca de la interpretación simbólica de 
la muerte de Cristo, de la que difícilmente podría decirse que 
forma parte de la tipologización de la secta como tal. 

Otra crítica que podría formularse al estudio de Scroggs se 
refiere a la validez de su instrumento sociológico, concretamente 
el modelo de secta propuesto por Werner Stark. Dado que las 
deficiencias de este modelo son de carácter más general y comu- 
nes a gran parte del trabajo realizado sobre secta e iglesia en el 
campo de la sociología de la religión, dejaremos para una sección 
posterior la discusión crítica de esta materia. 


La comunidad de 1 Pedro 
como una secta conversionista: Elliott 


John Elliott ha adoptado una ceñida perspectiva sociológica 
en su análisis de la Primera Epístola de Pedro, publicado en 1981. 
Toma como punto de partida la investigación de Scroggs y 
encuentra que hay una estrecha semejanza entre las característi- 


3 Baumbach, Anfánge, 215. 
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cas de. una secta y la situación de los destinatarios de 1 Pedro. 
Pero pretende llegar a una definición más completa de una típica 
secta, por lo que recurre también a la obra de Bryan R. Wilson ”, 
y así comienza su comparación citando las frases con que Wilson 
describía en 1961 la «secta»: 


. La secta es una comunidad claramente definida, que sólo 
«acoge a un número de personas que asegure una diversidad míni- 
ma de comportamientos, pues busca un modelo rígido de con- 
ducta y dar coherencia a su estructura de valores; compite activa- 
mente con cualquier otra organización de valores e ideales y 
contra cualquier otro contexto social en que pudieran situarse sus 
adeptos, ofreciéndose a la vez como una sociedad completa y divi- 
namente establecida. La secta es no sólo una unidad ideológica 
que trata de imponer un comportamiento determinado a los que 
aceptan la fe y que no pierde ocasión de apartar a sus fieles del 
resto de la sociedad y estrechar entre ellos los lazos fraternales.... 
La secta, como grupo de protesta, siempre ha desarrollado su 
ética, sus creencias y prácticas peculiares frente a la sociedad cir- 
cundante; su propia protesta está condicionada por las circunstan- 
cias económicas, sociales, ideológicas y religiosas que prevalecían 
en el momento de su aparición y desarrollo %. 


Todo esto concuerda perfectamente con la situación de los 
cristianos de Asia Menor a los que se dirige 1 Pedro: son miem- 
bros de una comunidad claramente definida y se consideran todos 
ellos santos y elegidos. Han liquidado sus vínculos familiares, 
sociales y religiosos, y ahora viven en una comunidad familiar, 
definida por su fe en Jesús como Cristo y Salvador, así como por 
una ética exigente, muy distinta de la que profesa la sociedad de 
su entorno. Esperan que Jesús retorne en seguida trayendo la sal- 
vación plena, pero hasta que llegue ese día mantienen una estric- 
ta disciplina interna, guardándose de cualquier tipo de asimilación 
a los de fuera. 


7 3. H. Elliott, A Home for the Homeless: A Sociological Exegesis of 1 Peter, Its 
Situation and Strategy (Filadelfia 1981) 74-78. Las obras de Wilson a que se hace 
referencia son: Sects and Society (1961), Patterns of Sectarianism (ed., 1967), Reli- 
gious Sects: A Sociological Study (1970) y Magic and the Millenium (1973), que, en 
Opinión de Elliott, ofrece una versión muy mejorada de la tipología de la secta pro- 
puesta por Troeltsch; cf. op. cit., 96 nota 57. 

% B. R. Wilson, Sects and Society: A Sociological Study of tbe Elim Tabernacle, 
Christian Science, and Christadelphians (Berkeley 1961) 1. Cita tomada de Elliott, 
A Home, 75. 
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Según la tipología séptuple de las. sectas propuesta por Wil- 
son, éstas se diferencian entre sí por sus ditintas «respuestas al 
mundo», es decir, por su manera peculiar de desviarse de los valo- 
res imperantes en la sociedad y de rechazarlos. La «respuesta con- 
versionista» se caracteriza por el presupuesto básico de que el 
mundo está corrompido porque los hombres también lo están, y 
si fuera posible cambiar a los hombres, también cambiaría el 
mundo. Este cambio salvífico se produce en virtud de una trans- 
formación del yo humano profundamente sentida y sobrenatural- 
mente inducida, y esta experiencia de la conversión es lo que la 
secta trata de difundir entre los demás %. Esta experiencia produ- 
ce a la vez un sentimiento subjetivo de salvación en el presente y 
la seguridad de que en el futuro se producirá la salvación com- 
pleta. Así, la secta ofrece muchas veces los medios para soportar 
la tensión que se produce con el mundo y hasta para darle una 
interpretación positiva: ser rechazado por el mundo es la prueba 
de que se es aceptado por Dios. 

Un examen más detenido de las situaciones en que proliferan 
las sectas muestra ulteriores semejanzas entre el modelo de la 
secta y el trasfondo histórico de 1 Pedro. En efecto, la secta diri- 
ge su llamada a los marginados y les ofrece muchas veces una 
cálida comunidad de apoyo que les compensa por las diversas 
privaciones que sufren en la sociedad circundante. La secta 
fomenta la conciencia de grupo y un alto grado de solidaridad 
entre sus miembros, y para ello es importante mantener a éstos 
separados del mundo. Uno de los recursos para conseguirlo es 
subrayar una condición religiosa especial («santos y elegidos») y 
otro, la imposición de un código ético exigente. 

Para una secta conversionista, sin embargo, el problema radi- 
ca en que no siempre le es posible separarse sin más del mundo 
que pretende ganarse mediante su esfuerzo misionero. Ha de 
mostrarse a los de fuera atrayente y asequible, pero manteniendo 
a la vez su propia identidad diferenciada con respecto a ellos. Este 
tipo de ambivalencia y tensión con respecto al mundo exterior es 
evidente en 1 Pedro, y los exegetas lo han comentado frecuente- 
mente, a la vez que han tratado de explicarlo como una tensión 
entre diferentes concepciones teológicas que pugnan en la mente 
del autor. Elliott, sin embargo, explica que ello se explica más 
sencillamente y de modo más realista si entendemos que se trata 


% Wilson, Magic and the Millenium, 22. 
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de la principal e ineludible tensión que se deriva de la respuesta 
de la secta conversionista al mundo.. La comunidad que se adivi- 
na detrás de 1 Pedro no puede evitar sentir este tipo de tensión, 
que está socialmente determinada por su relación específica con 
el mundo exterior, y que es la propia de una secta conversionis- 
ta %., Como esta tensión resulta muy difícil de soportar a la larga, 
el comportamiento y el talante de los cristianos destinatarios de 
1 Pedro empieza a reflejar la consiguiente fatiga, por lo que el 
autor de la carta adopta conscientemente una determinada estra- 
tegia sociorreligiosa consistente en 
Dl 
contrarrestar el impacto desmoralizador y desintegrador que esa 
tensión y ese dolor sociales ejercen sobre la secta cristiana refor- 
zando la característica identidad comunitaria de sus miembros, 
recordándoles la importancia de mantener la disciplina y la cohe- 
sión dentro de la fraternidad y la separación con respecto a las 
influencias gentiles de fuera, ofreciéndoles una racionalización de 
apoyo y una motivación para fortalecer su fe y su compromiso *!. 


En pocas palabras, se pide a los cristianos que mantengan su 
carácter de secta conversionista, es decir, una apertura decidida y a 
la vez una resuelta cohesión interna unida a la diferencia con res- 
pecto a los de fuera, aceptando el dolor que de ahí se pueda seguir. 

Se ha criticado a Elliott, y hasta cierto punto con razón, por 
haber permitido que este modelo de la secta conversionista haya 
influido en la selección e interpretación de los datos. Resulta difí- 
cil, por ejemplo, estar de acuerdo con Elliott en que los destina- 
tarios de la carta debían de ser paroichoi en el sentido técnico y 
legal del término, incluso antes de hacerse cristianos, o en que los 
términos oikos y paroikoi aparecen en los puntos clave dentro de 
la estructura del documento Y. Aun cuando no fuera éste el caso, 
ello no iría en contra de la interpretación general de la situación 
en que se hallan los destinatarios de esta carta como reveladora 
del típico dilema que pesa sobre la secta conversionista. Entiendo 
que Elliott ha demostrado que este modelo ayuda a explicar la 


% Elliott, A Home, 101-164 (cap. 3) esp. 102-112. 

4 Ibid., 148. 

% Sobre las críticas a estos y a Otros puntos, cf., por ejemplo, B. Olsson, Ett 
hem fór hemlósa. Om socilogisk exeges av NT. «Svensk Exegetisk Arsbok- 49 (1984) 
89-108, así como la recensión de C. J. Hemer en «Journal for the Study of the New 
Testament 24 (1985) 120-23, donde se afirma que sobre la compleja situación his- 
tórica del Asia Menor sabemos bastante menos de lo que presume Elliott. 
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bien conocida ambivalencia de esta carta con respecto al mundo 
exterior y que ello'es prueba de lo valiosa que resulta la aplica- 
ción de modelos sociológicos a los textos del Nuevo Testamento, 
precisamente porque Elliott va más allá de la mera clasificación de 
unos fenómenos y pone de manifiesto que la dinámica interna del 
modelo (las experiencias y la evolución típicas de una secta con- 
versionista) ayudan realmente a explicar ciertas propiedades del 
contenido de la carta mucho mejor que las perspectivas teológi- 
cas convencionales. Una nueva mejora del método se produjo al 
utilizar Elliott la obra de Bryan R. Wilson sobre las sectas, carac- 
terizada por una clara conciencia de las limitaciones y desviacio- 
nes culturales de la tipología iglesia/secta original, así como por 
un intento cuidadosamente razonado de formular una definición 
más comprehensiva del tipo ideal de la «secta». La decripción y la 
tipología sociológicas de las sectas propuesta por Wilson muestra 
un grado de generalización mayor que las de Stark. 


La «secta de Jesús» 
como descripción parcial: Meeks 


Ya en 1972 había hecho Meeks una tímida referencia a la 
comunidad joánica como una secta en su trabajo sobre el uso que 
hace Juan del concepto de «hombre celeste», que según afirma, 
aunque no dice cómo, se diferencia del que aparece en las defi- 
niciones clásicas. Lo que resulta claro de todos modos es que el 
término hacía referencia a una pequeña comunidad que vive en 
un hostil aislamiento con respecto a la sociedad que la rodea y 
que a la vez tiene unas pretensiones totalitarias y exclusivistas *. 
En un breve estudio posterior de las distintas maneras de sepa- 
rarse de las comunidades judías, Meeks hace simplemente una 
referencia a esta manera de entender la comunidad joánica como 
una perspectiva ya ampliamente aceptada *. 

En su importante obra, The First Urban Christians (1983), en 
la que sintetiza y valora gran parte del análisis sociológico ante- 


4 Y. A. Meeks, The Man from Heaven in Jobannine Sectarianism: «Journal of 
Biblical Literature» 91 (1972) 44-72, esp. 70. 

4 Meeks, Breaking Away: Three New Testament Pictures of Christianity's Sepa- 
ration from tbe Jewish Communities, en J. Neusner y E. S. Frerichs (eds.), «To See 
Ourselves as Otbers See Us»: Christians, Jews, «Others» in Late Antiquity (Chico, Calif. 
1985) 93-115, esp. 103 nota 27. 
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riormente realizado en la exégesis de las cartas paulinas, Meeks 
da la impresión de eludir cuanto le es posible el concepcto de 
«secta». Excepción hecha de una odos menciones, lo utiliza úni- 
camente cuando estudia los límites existentes entre los grupos de 
cristianos paulinos y la sociedad que los rodea $. En esta sección 
enfoca Meeks el cristianismo primitivo como una más entre las 
distintas sectas judías; las otras serían los fariseos y los miembros 
de la comunidad de Qumrán. También se consideran Pablo y su 
congregación como una secta netamente distinta del resto de la 
humanidad, que son los de fuera. Ese mundo de fuera es impuro 
e impío, pero la secta cristiana ha sido «lavada» y «purificada» por 
su bautismo, de modo que sus miembros se mantienen impolu- 
tos. A pesar de los abundantes indicios de una separación muy 
estricta con respecto a los de fuera y de una clara conciencia de 
ser diferentes y especiales, las comunidades sectarias paulinas se 
mostraban notablemente abiertas a los extraños, más conscientes 
de la necesidad de causarles buena impresión y más dispuestas al 
trato social ordinario con ellos de lo que suele darse entre las sec- 
tas (como se advierte en la comunidad joánica). Resulta, por 
tanto, que la cristiandad paulina no es una secta muy sectaria. 

Esta ambivalencia de límites abiertos y cerrados con respecto 
al mundo parece haber vuelto a Meeks un tanto receloso ante el 
análisis sectario de la cristiandad paulina. No tiene por qué ser así, 
ya que este rasgo de la ambivalencia parece apuntar directamen- 
te al tipo de «secta conversionista» descrito por B. R. Wilson en su 
obra Magic and the Millenium (1973) y aplicado con buenos 
resultados por John Elliott a 1 Pedro (1981). No se explica al lec- 
tor por qué no utiliza o tan siquiera discute Meeks este útil mode- 
lo, dado que conoce perfectamente la obra de Wilson y Elliott y 
tampoco tiene inconveniente en caracterizar a los cristianos pau- 
linos como una «secta». Esta interpretación de la cristiandad pau- 
lina fue adoptada cinco años más tarde por Margaret Y. MacDo- 
nald (cf. infra). 

En su artículo Breaking Away (1985) especificaba Meeks que 
el carácter sectario de la cristiandad paulina no significa que 
hubiera roto con las sinagogas judías. «Socialmente, sin embargo, 
los grupos paulinos nunca fueron una secta del judaísmo. Orga- 


15 W. A. Meeks, The First Urban Christians, 84-107: «The Fellowship and lts 
Boundaries», esp. 85s, 89, 92, 97, 102, 106s. Se menciona la obra de B. Wilson en 
p. 85 nota 65. 
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nizaban su vida independientemente de las asociaciones judías 
existentes en las ciudades en que se hallaban instalados y apa- 
rentemente, hasta donde nos dan.a conocer los 5 clatos, tenían muy 
poco o ningún trato con los judíos» *. 

En su libro sobre la moral de los primeros cristianos (1986), 
en que Meeks describe el ethbos de la primitiva cristiandad por 
referencia a las grandes tradiciones grecorromana y judía, parece 
haber superado en gran parte su renuencia a caracterizarla como 
secta Y. La primera frase del apartado que lleva por título «Una 
secta mesiánica en Israel dice así: «El cristianismo comenzó como 
una secta del judaísmo en las aldeas de Judea y Galilea», a lo que 
sigue inmediatamente la salvedad de que tal caracterización resul- 
ta anacrónica y la declaración de que llamar secta al cristianismo 
primitivo significa que mostraba una cierta desviación dentro de 
una cultura coherente que se definía por sus rasgos religiosos * 
Los cristianos se situaban dentro de la gran tradición del judaís- 
mo, al igual que los esenios, los fariseos o los terapeutas, pero 
igual que ellos, establecían los límites de la comunidad sagrada de 
manera distinta y más estricta de como lo hacían los dirigentes 
institucionales de Jerusalén. Los primeros y más importantes 
pasos hacia la instauración de. una identidad sectaria fueron la 
adopción del bautismo como rito de iniciación en la comunidad 
especial y la participación frecuente en una comida comunitaria, 
la Cena del Señor. Es probable que los cristianos se apartaran de 
los restantes grupos judíos en cuanto a la observancia de deter- 
minados preceptos rituales, aunque compartieran con ellos algu- 
nas creencias muy fundamentales por lo que se refería a Dios, las 
escrituras y la historia. El cristianismo primitivo era una de las 
varia sectas apocalípticas, pero su peculiaridad era que conectaba 
su propia identidad y el destino de Israel y de todos los seres 


46 Meeks, Breaking Away, 106. La prueba es aquí simplemente el argumento 
del silencio; apenas se nos dice algo sobre contactos de cualquier tipo con las 
comunidades judías organizadas y los conflictos se producen en el seno del grupo 
o con la sociedad pagana. Para una visión distinta, basada en Gál y 2 Cor 11,24s, 
que Meeks interpreta únicamente como parte de la biografía personal de Pablo, 
cf. A. E. Harvey, Forty Strokes Save One: Social Aspects of Judaizing and Apostasy, 
en A. E. Harvey (ed.), Alternative Approaches to New Testament Study (Londres 
1985) 79-96. Meeks describe también la comunidad de Mateo como sectaria; 
cf. ibid., 1135. 

47. A. Meeks, The Moral World of the First Christians (Londres 1987 [1986 en 
Estados Unidos). 

48 Ibid., 98. 
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humanos con la identidad de una sola persona, Jesús, a quien 
consideraban el Mesías, resucitado de entre los muertos. Este es 
el rasgo realmente decisivo y diferenciador de la secta que, con- 
secuentemente, puede ser designada como «la secta de Jesús» %. 

Al analizar la «socioecología» de la secta, Meeks sigue a Theis- 
sen en cuanto que establece una relación entre el estilo de vida 
itinerante de los apóstoles o profetas carismáticos y la hospitali- 
dad de los miembros de la sociedad circundante. El nuevo movi- 
miento (profetas y patrocinadores) vivía así en una especie de 
simbiosis con la cultura que lo albergaba, lo cual reclama una 
revisión del cuadro inicial de la forma en que la secta y la socie- 
dad se relacionan entre sí. La secta no era uniformemente ascéti- 
ca, sino que formaba una comunidad de dos niveles que podía 
evolucionar, y así ocurrió, en distintas formas, según fuera la 
situación (o ecología) local. El autor de los Hechos consideraba a 
los cristianos como una secta de Israel en su difusión por las ciu- 
dades orientales. Es probable que los grupos sectarios cristianos 
se iniciaran en el seno de la comunidad judía de cada ciudad, 
pero pronto empezarían a evolucionar por separado (como ates- 
tigua el Evangelio de Juan), con unas bases propias en las casas 
de algunos particulares y con una red propia de conexiones ”%. 
Meeks deja en claro finalmente lo inadecuado de todas las analo- 
gías más destacadas: 


Algo nuevo estaba surgiendo en las casas en que se reunían los 
fieles de «Jesús el Cristo»... Esa cosa nueva es lo que nosotros lla- 
mamos «la iglesia», pero no resulta fácil definirla o señalar en qué 
consiste su novedad. Los observadores del siglo 1 habrían visto en 
ella todas las cosas viejas imaginables: una secta judía, un grupo de 
amigos que se reunían en una casa, un culto iniciático, una escue- 
la. Pero era algo más que la suma de todas estas cosas y distinta de 
la mera síntesis de sus tendencias contradictorias... Los mismos cris- 
tianos de la primera hora habrían dudado mucho antes de decidir 
en qué consistía su movimiento y lo que debería ser *!. 


De la cautela con que Meeks utiliza términos como «secta» y 
«sectario» se deduce claramente que, en su Opinión, este enfoque 
no tiene la misma capacidad explicativa que le atribuye, por ejem- 


% De hecho, esta designación no aparece hasta el final del capítulo; 
cf. ibid., 120. 

3% Ibid., 104ss. 

51 Ibid., 119s. 
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plo, John Elliott. En- la perspectiva: (conversionista) de éste, la 
secta es un modelo sociológico .que- puede explicar realmente 
todo un texto del Nuevo Testamento y. poner de manifiesto la 
interacción entre una determinada situación social y el contenido 
de una carta. Meeks, por su parte, utiliza el. concepto de «secta» 
más bien como una de tantas categorías o analogías descriptivas, 
entendiendo que todas ellas tienen algo importante que decir, 
pero a la vez son insuficientes para captar la plena realidad del 
cristianismo primitivo, incluso desde el punto de vista de la 
decripción social. Puede que todo esto tenga algo que ver con el 
método de Meeks para librarse de lo que él mismo: caracteriza 
como «el entusiasmo desbordado por la teoría social y las “leyes” 
sociológicas que en ocasiones se alzan como una amenaza con- 
tra el buen sentido de los exegetas»*?. Por otra parte, ante esta loa- 
ble sobriedad podríamos preguntarnos también si realmente 
resulta tan útil como afirma claramente Meeks introducir una ter- 
minología ligeramente inapropiada sin tratar de explicar con ella 
algo realmente muy concreto. 


El cristianismo como una de tantas 
sectas judías: Rowland 


El presupuesto básico de Rowland en su obra sobre el cristia- 
nismo como la más importante de las sectas mesiánicas judías, 
publicada en 1985, queda claramente formulado en el prefacio del 
libro: «He dado por supuesto que, en el primitivo cristianismo, nos 
encontramos con una secta mesiánica judía que mantuvo este 
mismo carácter a lo largo de la mayor parte del período que con- 
sideramos»”. Afirma que el judaísmo era antes del año 70 tan he- 
terogéneo como para entender que estaba compuesto de nume- 
rosas sectas O grupos diferentes. 


A diferencia de los que prefieren reservar el término: «secta» 
para el grupo que mantiene un exclusivismo muy estricto, he deci- 
dido utilizar los términos de secta y sectarismo para caracterizar la 
religión judía anterior al año 70 a.C. % 


32 Y, A. Meeks, Understanding Early Christian Etbics: Journal of Biblical Lite- 
rature» 105 (1986) 6 nota 10. 

% Ch. Rowland, Christian Origins. An Account of the Setting and Character of 
the Most Important Messianic Sect of Judaism (Londres 1985) xvii. 

5 Ibid., 65. 
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Es muy verosímil que un judío observante pudiera hacerse 
miembro de una secta que impusiera unas condiciones (más estric- 
tas) para la admisión, tal como vemos en los manuscritos del Mar 
Muerto o en las obligaciones a que estaban sujetos los miembros 
de la hermandad farisea. La negativa a aceptar las obligaciones de 
la secta podría acarrear la exclusión o unos castigos de diversos 
tipos, pero esos procedimientos rígidos de exclusión no serían 
aplicables a la inmensa mayoría de los judíos *%, 


Resulta imposible, por consiguiente, hablar del judaísmo 
como de una ortodoxia perfectamente definida, frente a la que se 
alzaría el cristianismo como un grupo evidentemente herético o 
aberrante. La creencia en el Mesías y la afirmación de que las 
Escrituras ya se habían cumplido realmente no eran exclusivas del 
cristianismo. Los primeros grupos cristianos eran simplemente 
más O menos sectarios, exactamente igual que otros movimientos 
surgidos en el escenario del judaísmo antes del año 70 d.C. La 
cristiandad paulina era más abierta que la joánica, pero también 
puede ser caracterizada como una secta %. Rowland observa que 
en la iglesia de Jerusalén se da un mayor formalismo e insistencia 
en una tradición no entusiástica, pero entiende que se trata tam- 
bién de una secta *. 

Es evidente que Rowland conoce perfectamente la categoriza- 
ción sociológica iglesia/secta, pero también que se resiste a apli- 
car esta distinción. En lugar de ello sostiene que todo el judaísmo 
anterior al año 70 d.C. era sectario y que también el cristianismo 
primitivo, en cuanto que formaba parte integrante del judaísmo, 
era también en su totalidad sectario. Esta manera de utilizar el tér- 
mino lo despoja de toda significación sociológica. 


% Ibid., 223. Contra el presupuesto de que todo judío observante habría sido 
miembro de una secta, cf., por ejemplo, W. A. Meeks, Breaking Away, 93: «No 
hemos de caer en la trampa de pensar que todos o siquiera la mayor parte de los 
judíos en tiempos de Josefo pertenecían a una de las “sectas” que él mismo enu- 
meró, del mismo modo que tampoco los no judíos eran en su mayor parte estoi- 
cos, platónicos o epicúreos». 

5% El lenguaje paulino de la conversión de una religión a otra es anacrónico. 
Este acontecimiento debería ser visto más bien como «el tránsito de un individuo 
de una a otra secta judía, de la secta farisea a la secta cristiana»; cf. Rowland, Ori- 
gins, 195. 

7 Ibid., 263. 
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- Rodney Stark, que ha desarrollado una extensa Obra en que 
ha analizado el panorama religioso contemporáneo en los Estados 
Unidos, ha tratado de aplicar sus datos referentes al reclutamien- 
to para el ingreso en los diferentes grupos religiosos al cristianis- 
mo primitivo %. Empieza por criticar la costumbre que tienen los 
sociólogos de la religión de ver en toda religión nueva un fenó- 
meno de protesta y compensación. En este terreno hay que con- 
tar también con una cierta diversidad y distinguir entre movi- 
mientos sectarios y movimientos de culto. Los primeros se 
producen por vía de un cisma dentro de una corporación religio- 
sa convencional, cuando unos individuos deseosos de practicar 
una versión menos mundana de su fe rompen con aquélla para 
«restaurar» la religión en un nivel superior de tensión con respec- 
to a su entorno. Estos individuos suelen pertenecer a los estratos 
sociales inferiores. Los movimientos de culto, por su parte, son 
religiones nuevas que aportan ideas nuevas y no meras modifica- 
ciones o reforzamientos de las religiones ya existentes. En la Amé- 
rica moderna, este tipo de nueva religión (mormones, Ciencia 
cristiana, Moon, etc.) ha resultado. más atractivo para las personas 
acomodadas y de educación superior que para los desheredados. 

Stark empieza su aplicación al cristianismo de las diferencias 
de posición social características de los adeptos de las sectas y de 
los cultos afirmando lo siguiente: 


Durante su ministerio parece que Jesús actuó como dirigente 
de un movimiento de tipo secta dentro del judaísmo....Sin embar- 
go, al amanecer del tercer día ocurrió algo que convirtió la secta 
cristiana en un movimiento de culto. No es necesario creer en la 
resurrección para entender que precisamente porque los apóstoles 
creían en ella, ya no formaban parte de una secta judía [subraya- 
do de Stark]. A partir de aquel momento empezaron a ser partíci- 
pes de una nueva religión que añadía al judaísmo toda una nueva 
cultura y que por ello mismo no podía comportarse ya como un 
movimiento sectario interno. Por supuesto, la ruptura completa 
entre la iglesia y la sinagoga no se produciría hasta décadas más 
tarde >. 


% R. Stark, The Class Basis of Early Christianity: Interferences from a Sociologi- 
cal Model. «Sociological Analysis» 47 (1986) 216-25. 
5 Ibid., 2235. 
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Independientemente de las relaciones que mediaran entre el 
cristianismo y el judaísmo, en. el contexto más amplio del Impe- 
rio romano fue la iglesia paulina (o gentil) la que triunfó y cam- 
bió la historia. Y no puede caber duda de que el cristianismo no 
fue un movimiento sectario dentro del paganismo convencional. 
Era realmente una fe nueva, inconformista, un movimiento de 
culto. 

Stark añade que, a menos que alguien demuestre convincen- 
temente que los procesos psicológicos y sociales básicos eran en 
tiempos de la Roma antigua distintos de como son hoy, la primi- 
tiva iglesia (paulina), al igual que otros movimientos de culto, se 
basaba «en una congregación de individuos relativamente privile- 
giados» y por ello obtuvo sus mayores éxitos entre las clases 
medias y superiores. De este modo, el nuevo consenso de que 
nos ocupábamos en el capítulo anterior recibe el apoyo de lo que 
Stark llama «unas proposiciones sociológicas perfectamente con- 
trastadas acerca de la base social de los nuevos movimientos reli- 
giosos... Si la primitiva iglesia se asemejaba a todos los demás 
movimientos religiosos nuevos sobre los que tenemos datos sufi- 
cientes, no era un movimiento proletario, sino que se basaba en 
unas clases más acomodadas» %, 

La perspectiva de Stark es semejante a la que encontramos en 
el artículo de Scroggs y al cuadro general que nos traza Theissen 
a propósito del desarrollo del cristianismo primitivo: después de 
unos comienzos en las áreas rurales empobrecidas de Palestina, 
el cristianismo se difunde en los niveles sociales superiores según 
va avanzando por la diáspora. Esta interesante perspectiva es 
resultado de una distinción más tajante entre secta y culto, así 
como de la toma en consideración de los contextos sociales dife- 
rentes de estos dos tipos. Viene además a recordarnos que la tipo- 
logía o el modelo sociológico han de ser netos y contar con una 
convalidación en otras áreas de la investigación sociológica. Sin 
embargo, el presupuesto de que existe una semejanza básica 
entre los procesos psicológicos y sociales en el Imperio romano 


% Ibid., 217. A las sugerencias de Stark ha respondido L. Michael White, Socio- 
logical Analysis of Early Christian Groups: A Social Historian's Response. «Sociolo- 
gical Analysis» 47 (1986) 249-66, apuntando algunas conclusiones posibles, como 
la necesidad de distinguir entre diferentes partes y períodos del cristianismo pri- 
mitivo, la posibilidad de entender los grupos cristianos fuera de su entorno judío 
original como desplazándose hacia una relación propia de un movimiento de culto 
con la sociedad y la importancia de una red de patronazgo y beneficencia en el 
crecimiento del cristianismo. 
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del siglo 1 y en los Estados Unidos del siglo xx es, por supuesto, 
el punto débil de toda la argumentación, y no es verosímil que 
pueda ser convalidado.. E 


El cristianismo primitivo 
entre el movimiento de reforma y la secta: Esler 


En su estudio de 1987 sobre las influencias sociales y políticas 
en Lucas y Hechos, Philip Esler aplica primero a Lucas-Hechos la 
tipología de la secta formulada por Troeltsch %. Su conclusión es 
que las congregaciones a las que se dirigen estos textos llevaban 
probablemente una existencia separada y sectaria aparte del ju- 
daísmo del que en algún momento formaron parte. Pasa luego a 
establecer más pormenorizadamente qué tipo de sectarismo 
domina en la comunidad lucana con ayuda de la tipología de las 
respuestas sectarias al mundo formulada por Bryan R. Wilson. En 
esta comunidad hay tan sólo algunos toques de respuesta tauma- 
túrgica, falta la respuesta revolucionaria (o, dicho en términos teo- 
lógicos, la expectación de la parousia inminente) y predomina 
claramente la respuesta conversionista. 

Sin embargo, las clasificaciones tipológicas al estilo de Tro- 
eltsch y Wilson son necesariamente estáticas y se limitan simple- 
mente a describir las diferencias existentes. Se sitúan en el segun- 
do escalón de la investigación científica, la clasificación, en el que 
los fenómenos son agrupados conforme a determinados criterios, 
con vistas a facilitar su comparación, pero no explican los cam- 
bios que se producen a lo largo de la historia de un movimiento 
religioso. Para entender y explicar los cambios que tuvieron lugar 
entre los comienzos del cristianismo como un movimiento de 
reforma dentro del judaísmo y su existencia como una secta sepa- 
rada ya en las décadas finales del siglo 1, es preciso recurrir a un 
modelo sociológico referente al modo en que surgen y se des- 
arrollan las sectas %. Un modelo da una idea de lo que ocurre pro- 
bable o habitual o inevitablemente con los fenómenos que apa- 
recen conjuntados en la teoría y de cómo un cambio en uno de 
los elementos afectará a los demás, de modo que puede ser des- 
crito como «un grupo interrelacionado de fenómenos conceptua- 


6! Ph. F. Esler, Community and Gospel in Luke-Acts. The Social and Political 
Motivation of Lucan Theology (Cambridge 1987). 

62 Cf. ibid., 6-12, donde se hallará una clara y sucinta descripción de la meto- 
dología de las ciencias sociales. 
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lizados con un “mecanismo”, una dinámica interna, que posee 
una función explicativa y predictiva» 63: Un modelo de" este tipo es 
la teoría propuesta por H. Richard Niebuhr de que las sectas son 
únicamente un fenómeno de primera generación que inevitable- 
mente evolucionan hacia una organización religiosa de tipo más 
cercano a la iglesia %, El hecho de que algunas sectas (como los 
Testigos de Jehová) no terminen por acomodarse a la sociedad ni 
pierdan su fervor milenarista ni se conviertan en iglesias o tan 
siquiera en denominaciones indica que la teoría de Niebuhr no es 
de aplicación universal. Ello no significa que quede así refutada, 
sino que Esler considera que la obra de David Barret sobre la 
«independencia» en la cristiandad africana aporta materiales que 
permiten construir un modelo más adecuado para explicar la evo- 
lución en virtud de la cual un movimiento de reforma se convier- 
te en una secta 6, 

Un movimiento religioso de reforma surge cuando cunde en 
la sociedad la insatisfacción con el status quo religioso o, dicho 
de otro modo, con la «iglesia». Esta insatisfacción surge cuando los 
individuos se sienten privados o impedidos de disfrutar de unos 
valores personales y religiosos esenciales. Surge entonces una 
personalidad profética capaz de articular y encauzar esta vaga 
ansia religiosa mediante palabras, ritos, comportamientos y un 
estilo de vida que se presiente auténtico y lleno del espíritu santo. 
Este ataque al monopolio interpretativo de las autoridades reli- 
giosas suele crear una tensión y hostilidad crecientes, un despre- 
cio recíproco y cada vez más fuerte, y con el tiempo, la aplicación 
de la fuerza bruta y la persecución sin paliativos contra la nueva 
minoría religiosa, no pocas veces con ayuda de los poderes judi- 
ciales de la sociedad, de la que es típico apoyar a la religión tra- 
dicional, que a su vez ampara al status quo %. En este proceso 
llega un momento en que una o las dos partes consideran inevi- 
table la separación total. El movimiento de reforma rompe con la 
iglesia o es expulsado de ella y se convierte en una secta separa- 
da, en una alternativa completa a su comunidad madre. Un 
movimiento de reforma puede a veces dividirse internamente a 


63 Ibid., SO. 

6 H. R. Niebuhr, The Social Sources of Denominationalism (Nueva York 1929). 

% Esler se refiere a la obra de D. Barrett, Schism and Renewal in Africa: An 
Analysis of Six Thousand Contemporary Religious Movements (Nairobi 1968). 
Cf. Esler, Community and Gospel, 50s. 

66 Ibid., 18-23. 
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propósito del problema de la separación, de modo que una parte 
de sus miembros abandona la Organización y se convierte en una 
secta, mientras que los demás permanecen dentro de la iglesia “”, 

Esta separación de la iglesia matriz ha de ser explicada y legi- 
timada ante los, adeptos de la. secta, que necesitan «una. firme 
seguridad de que.su decisión de convertirse y adoptar un estilo 
de vida diferente ha sido correcta». %. Esto se consigue muchas 
veces afirmando que «nosotros», los adeptos de la secta, somos los 
verdaderos poseedores de la verdad y la espiritualidad originales 
de la vieja religión. De este modo, «nosotros» somos realmente los 
que representamos y ofrecemos la santidad, el genuino contacto 
con Dios, la fidelidad a la verdad revelada, mientras que todo esto 
se ha disipado y desfigurado en la comunidad con la que «noso- 
tros» nos hemos visto obligados a romper. 

Un punto en que afloró en el terreno de la práctica la cues- 
tión de ser o no ser en el seno de la comunidad judía matriz fue 
la cuestión de la comunidad de mesa entre judíos y gentiles den- 
tro de la iglesia. Normalmente, la comunidad de mesa era un 
rasgo diferenciador de la identidad judía tan importante en la 
época del cambio que era que comer junto con unos gentiles cuyo 
contacto causaba inevitablemente impureza legal se consideraba 
algo sumamente indeseable, cuando no del todo rechazable. Esta 
es una cuestión notoriamente importante para Lucas, que la abor- 
da y trata repetidas veces en los Hechos. Esta insistencia indica ya 
de por sí que comer con los no judíos había sido tema de inten- 
sa controversia en la primitiva iglesia, y así lo confirman Gál 2,11- 
14 y la discusión sobre lo que contamina recogida en Mc 7 y 
Mt 15 Y. Los datos más antiguos sobre este conflicto aparecen en Gál 
2. Esler resume del modo siguiente su interpretación de este texto: 


La ruptura entre Pablo y la iglesia de Jerusalén se produce 
realmente, por tanto, entre un dirigente que ha dado el paso revo- 
lucionario de llevar a la práctica su convicción de que las viejas 
barreras que defendían el etbnos judío de la contaminación exte- 
rior han dejado de tener, en Cristo, significado alguno, puesto que 
«ya no hay más judío ni griego... pues vosotros hacéis todos uno, 
mediante el Mesías Jesús» (Gál 3,28), y, por otro lado, un grupo 


67 Esler pone el ejemplo de la ruptura del movimiento reformista Soatanana 
dentro de la iglesia luterana de Madagascar en 1955, cuando el 10 por 100 per- 
maneció en la iglesia, mientras que el resto formó una secta aparte. Cf. Ibid., 53s. 

68 Ibid., 16. 

% Ibid., 71-109 (cap. 4: «Table-fellowship». 
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que, firmemente convencido de la elección del etbnos judío, quie- 
re restringir el poder del evangelio exclusivamente a los judíos. En 
términos sociológicos, se trata de una ruptura entre quien está 
decidido a instaurar una forma de creencia religiosa cuya relación 
con la iglesia matriz sólo puede ser caracterizada como sectaria y 
otros que ven en este nuevo impulso religioso un mero movi- 
miento mesiánico dentro del judaísmo %. + "E ; 


Esler dedica la mayor parte de su libro a la comunidad luca- 
na, que vivió en una época en que ya se había consumado la rup- 
tura entre el judaísmo y el cristianismo (hacia los años ochenta). 
Le interesa sobre todo la energía con que Lucas trata de legitimar 
esta situación, pero este tema queda fuera del panorama del pre- 
sente capítulo. ús 

Metodológicamente, la obra de Esler es por ahora la más 
avanzada. Su enfoque en tres pasos sucesivos, consistente en uti- 
lizar los conceptos sociológicos para la clasificación y los mode- 
los sociológicos para la explicación, introduce una visión mucho 
más refinada de la aplicación del método sociológico en los estu- 
dios neotestamentarios. Significa ciertamente una mejora con res- 
pecto a la aplicación directa de las distinciones sociológicas al 
cristianismo primitivo en conjunto, no simplemente porque es un 
método más elaborado, sino porque además explica los escasos 
resultados de las posturas anteriores, que se habrían detenido en 
el nivel previo a la explicación dentro del proceso de la investi- 
gación, es decir, en la clasificación de los fenómenos. Pero una 
clasificación del cristianismo primitivo o de una parte del mismo 
como una secta no explica nada en realidad. Ni siquiera genera 
automáticamente unas hipótesis interesantes y plausibles. Para 
esto se requieren imaginación y un duro esfuerzo que conduzcan 
al provechoso instrumento de la verificación. 

Según Bryan Wilson, una secta puede surgir de tres maneras 
diferentes: puede desarrollarse en torno a un dirigente carismáti- 
co, en virtud de un cisma dentro de un grupo religioso o como 
fruto de un movimiento revivalista organizado ”. Esler ha elegido 
el segundo modelo: la secta cristiana es un subgrupo del judaís- 
mo que en un momento determinado se desgaja de su comuni- 


7 Ibid., 88s. Esler piensa que la postura de Pablo salió derrotada, pero que la 
comunidad de mesa fue reinstaurada en Antioquía después de su muerte, así como 
en la comunidad lucana; cf. ibid., 106. 

71 B. R. Wilson, An Analysis of Sect Development: «American Sociological 
Review» 24 (1959) 3-15. 
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dad- matriz. Se tiene casi la impresión: de: que este: movimiento 
reformista hubiera podido permanecer en pacífica comunión con 
la comunidad judía durante mucho tiempo (quizá indefinidamen- 
te), de no haber sido porque Pablo y otros precipitaron un cisma. 
Sería interesante intentar la aplicación del primer modelo como 
una explicación alternativa y preguntarnos si realmente es plausi- 
ble achacar todo el radicalismo y la creatividad carismática a 
Pablo y apenas nada a Jesús. ¿Acaso no eran ya demasiado radi- 
cales el primitivo movimiento de Jesús y el mismo Jesús, dema- 
siado «sectarios» de hecho como para quedar circunscritos dentro 
de los límites del judaísmo por mucho tiempo? 

Quizá debamos tener también en cuenta que los grupos cris- 
tianos, mientras se separaban del contexto judío más amplio y se 
volvían así cada vez más sectarios con respecto a este trasfondo, 
experimentaban un cambio de signo opuesto en relación con la 
sociedad en general y al margen del judaísmo, de modo que 
transformaron sus conexiones más bien exclusivas con las comu- 
nidades judías y se convirtieron en un movimiento religioso abier- 
to, de perspectivas más amplias y fuertemente integrador, que 
dejó en absoluto de ser «sectario» ”?, El término «secta» parece 
demasiado estrecho para explicar todas las dimensiones del cam- 
bio implícito en la separación entre el cristianismo primitivo y el 
judaísmo. 


Pablo como creador de la secta cristiana: Watson 


El modelo de Esler sobre cómo un movimiento de reforma se 
transforma en una secta ha sido utilizado también por Francis 
Watson ”. Aborda además de lleno un problema que Esler toca 
apenas, concretamente la cuestión de lo que ocurrió en la vida y 


7 Tal es la perspectiva de Rodney Stark, Henneke Gúlzow y Gerd Theissen. 

 F. Watson, Paul, Judaism and the Gentiles: A Sociological Approach (Cam- 
bridge 1986). Una comparación entre la obra de Watson (1986) y la de Esler (1987) 
-las dos son tesis doctorales presentadas en Oxford— demuestra que el primero 
sigue al segundo por lo que respecta al modelo sociológico aplicado. Esler ha ela- 
borado su modelo sociológico de secta en comunicación con la labor realizada en 
la sociología de la religión (46-53), especialmente por Bryan E. Wilson, cuya tipo- 
logía de la secta es aplicada luego a los datos de Lucas-Hechos (53-65), con ayuda 
a la vez de un análisis «sociológico» de la historia de la iglesia africana (65-70), 
mientras que Watson hace una simple referencia a la obra de Esler (Watson, 19 
notas 25 y 26) y describe brevemente sus instrumentos sociológicos en tres pági- 
nas (ibid., 38-41). 
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en la obra de Pablo, «determinado a establecer una forma de fe 
religiosa cuya relación con su iglesia matriz sólo puede ser des- 
crita como sectaria»: Según Watson, Pablo empezó por predicar el 
evangelio sólo a los judíos, pero sin éxito alguno (cf. Gál 5,11). 
Como consecuencia de este fracaso, Pablo y Bernabé, en su con- 
dición de dirigentes de la congregación judeocristiana de Antio- 
quía, adoptaron una postura completamente nueva. Fueron aban- 
donando gradualmente la misión a los judíos y se volvieron a los 
gentiles, de los que no exigieron una sumisión total a la Ley, exi- 
miéndolos de la circuncisión, de las leyes alimentarias judías y de 
la observancia del sábado y de los días festivos del calendario 
judío. Todo esto se hizo simplemente para facilitar la conversión 
de los gentiles, lo que significa que en principio no se trataba de 
una cuestión de principios teológicos, sino de conveniencia prác- 
tica, aunque posteriormente se recurrió a una justificación teoló- 
gica. Todo esto significa, por supuesto, la creación de unas comu- 
nidades cristiano-gentiles separadas netamente de la comunidad 
judía o, dicho de otro modo, la creación de una secta ?1, 

Esta transformación de un movimiento de reforma surgido 
dentro del judaísmo en una secta no fue aceptada por todo el 
movimiento, sino que desató un fuerte conflicto entre las iglesias 
de Jerusalén y Antioquía, un incidente del que se nos da noticia 
en Gál 2,11-14. En Antioquía fue derrotada la nueva postura «sec- 
taria» ante la misión —el mismo Bernabé la abandonó-— pero Pablo 
siguió adelante con ella en nuevas áreas, más al norte y al oeste, 
con cierto éxito. La oposición «judaizante» le siguió hasta Galacia, 
y Pablo, al parecer, esperaba que reapareciera también en Filipos. 
Esta es la causa de que hallemos una denuncia, oposición y rein- 
terpretación tan agresivas de la herencia judía en las cartas dirigi- 
das a estas iglesias. En Roma cuenta Watson con la existencia de 
dos congregaciones cristianas separadas, una principalmente judía 
y fiel a la Ley y otra principalmente gentil. Toda la carta de Pablo 
a los romanos puede entenderse como una argumentación pro- 
longada en que se intenta persuadir a la primera congregación 
para que acepte a la segunda, y con ella, por supuesto, también 
la interpretación paulina de la Ley, la historia de Israel, la obra de 
Dios a través de Jesús y la inclusión de los gentiles en el pueblo 
de Dios. Tenemos aquí un buen ejemplo de lo que Watson con- 
sidera como su segundo modelo sociológico, el típico esquema 


7í Watson, Paul, Judaism and tbe Gentiles, 28-38. 
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tripartito: de cómo- un. grupo. sectario: legitima<s5u: separación de 
una. comunidad «religiosa. matriz mediante a).la ¿denuncia de:sus 
oponentes; -b) la antítesis (entre: ellos: y::mosotros,+-entonces: y 
ahora, infieles y salvados); y c) la reinterpretación de las tradicio- 
nes religiosas de la comunidad matriz as modo que:sean 2-válidas 
ya únicamente para la secta o vococcoo a y 

Desde una perspectiva metodológicas el análisis de la historia 
y de las cartas paulinas que lleva a cabo Watson representa una 
aplicación de la obra metodológica fundamental de Esler a unos 
nuevos materiales. Incluso se muestra más desconfiado ante las 
fuentes que Esler (que descarta totalmente Hechos como fuente 
histórica) y rechaza también cuando lo cree necesario la informa- 
ción procedente del mismo Pablo. Los datos han de ceder el paso 
al modelo. Esto quizá explique el cuadro nada convincente de la 
secta paulina, que se inicia como la operación de un solo hom- 
bre después del incidente de Antioquía, a la que se adhieren 
luego otros sectores de la primitiva iglesia únicamente a partir del 
año 70 d.C. Esta hipótesis exige una separación con respecto a los 
judeocristianos más tajante de lo que advertimos en las cartas de 
Pablo. Los denodados esfuerzos de Pablo por permanecer en con- 
tacto con la iglesia de Jerusalén e incluso por establecer una koí- 
nonia más estrecha entre sus congregaciones y el centro del 
movimiento de reforma todavía judío denotan más bien una uni- 
dad que se ha visto sometida a tensiones, pero que no se ha roto. 





La cristiandad paulina como una secta 
conversionista: MacDonald 


Margaret Y. MacDonald ha tratado de formular una interpre- 
tación exhaustiva del proceso de institucionalización de la cris- 
tiandad paulina a través de tres etapas sucesivas que se eviden- 
cian en el Nuevo Testamento 7%. Las epístolas paulinas auténticas 
representan lo que la autora llama la institucionalización de la crea- 
ción de la comunidad, mientras que Colosenses y Efesios, escritas 
poco después de la muerte del Apóstol, presentan al lector esa 
misma tradición en su fase de estabilización de la comunidad. 


7 Ibid., 40. Parece que este modelo es una sistematización de las estrategias 
de legitimación descritas en Esler, Community and Gospel, 16-23 y 66-70. 

76 M. Y. MacDonald, The Pauline Churches: A:Socio-bistorical Study of Institu- 
tionalization in the Pauline and Deutero-Pauline Writings (Cambridge 1988). 
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Finalmente, las: Epístolas Pastorales,: que se fechan entre los 
años 100 y 140 d.C., denotan el período institucional caracteri- 
zado por la protección de la comunidad. En cada uno de estos 
períodos analiza la autora cuatro'elementos: la actitud con res- 
pecto 'al mundo, el ministerio; el- ritual y las creencias. Como 
parte del primer elemento, discute la cuestión de si la cristian- 
dad paulina puede ser caracterizada como una secta en sus dife- 
rentes etapas.' ' A 

Al igual que John Elliott, MacDonald utiliza la descripción de 
lo que es una secta y del tipo de respuesta sectaria al mundo que 
hallamos en la cristiandad paulina que había formulado Bryan 
R. Wilson, y que corresponde claramente al tipo de secta conver- 
sionista. Los cristianos convertidos por Pablo han experimentado 
un fuerte cambio y han sido segregados del mundo maligno, 
cuyos modos de comportarse han dejado tras sí. Poseen ahora el 
Espíritu y conocen a Dios por Jesús, que los ha liberado y que lle- 
vará a la perfección su obra muy pronto, cuando la era presente 
llegue a su término. La separación con respecto al mundo no es 
completa y de ahí que se permita el matrimonio con los no cris- 
tianos, lo mismo que la comunidad de mesa, y que hasta se tole- 
re la presencia de extraños en la asamblea de los santos. Pero las 
barreras están ahí y se hacen notar con fuerza en el bautismo y 
en la cena del Señor. En estas cartas se evidencia la típica tensión 
en que vive la secta conversionista entre el deseo de separarse del 
mundo y el de una respetabilidad y un atractivo sociales 7. 

La etapa que había alcanzado la cristiandad paulina cuando 
fueron escritas Colosenses y Efesios puede caracterizarse como de 
«crecimiento de la secta», también estas dos cartas denotan la dua- 
lidad del lenguaje de la separación y de la integración, que Meeks 
ha demostrado ser típico de las cartas genuinas de Pablo. Mac- 
Donald concluye que «la expresión “secta conversionista”, emplea- 
da para hablar acerca de las comunidades de Pablo en la prime- 
ra parte, es todavía un instrumento útil para describir las 
comunidades de Colosenses y Efesios» ”3. Finalmente, la autora se 
detiene en las Epístolas Pastorales y, una vez señaladas las gran- 
des diferencias que median entre estos documentos y las anterio- 
res cartas paulinas en cuanto a las actitudes con respecto al 
mundo, los valores de la sociedad grecorromana, la situación de 


7 Ibid., 32-42. 
78 Ibid., 99; cf. 121; en p. 97 aparece el encabezamiento: «The growth of 
the sect». 
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poseedores de OS y A la ae yn la ética: en pod 
ral, ed así: qa ! : 


A 





Con espeso: a. da Socia a grecorromana : en conjunto, está 

- claro que la comunidad de las Pastorales constituye una. secta. 

. Pero si comparamos la comunidad de las pastorales con las comu- 

nidades que se nos muestran en las epístolas auténticas y en Colo- 

senses y Efesios, cabe hablar de un distanciamiento del tipo de 
secta y un acercamiento al de iglesia ”, 


Esta conclusión es en cierto modo ambivalente, sobre todo 
porque utiliza una doble definición de «secta», referida primero a 
una comunidad que se desvía con respecto a la sociedad que la 
alberga y luego a la misma comunidad conforme a una escala de 
radicalismo doctrinal y del comportamiento. La principal conclu- 
sión es, sin embargo, que la cristiandad paulina puede ser carac- 
terizada como una secta hasta bien entrado el siglo 1. En cuanto 
al uso de la tipología iglesia/secta, puede decirse que esta inves- 
tigación continúa la obra de Elliott al aplicarla a un nuevo grupo 
de textos del Nuevo Testamento. 


CRITICA DE LA TIPOLOGIA IGLESIA/SECTA 


Los exegetas son en su mayor parte muy meticulosos en el 
manejo de los materiales del Nuevo Testamento cuando les apli- 
can la distinción iglesia/secta, pero no parecen conscientes del 

carácter problemático del modelo de secta que utilizan. Estimo 
que es deber del investigador sumergirse en la discusión crítica 
del modelo que ha elegido como instrumento analítico, en vez de 
limitarse a aceptarlo confiadamente por la sola razón de que lo ha 
elaborado un sociólogo. En el caso que nos ocupa, además, los 
sociólogos han formulado duras y persistentes críticas a la dico- 
tomía iglesia/secta y a sus numerosas reelaboraciones. 


Limitaciones culturales 


El sociólogo al que más citan los investigadores antes men- 
cionados, concretamente Bryan R. Wilson, ha formulado una crí- 


79 Ibid., 200s. 


Crítica de la tipología; iglesia/secta 143 


tica implacable de esta distinción: Sus:reparos fundamentales a la 
tipificación de la secta.es que el trasfondo de la historia:: cristiana 
medieval en que se-inspiró:Troeltsch ha influido en los-sociólo- 
gos de la religión durante mucho tiempo, incluso después de que 
éstos imaginaran que habían purgado la tipología' de Troeltsch de 
todas sus adherencias culturales %. La «secta» se considera habi- 
tualmente como un movimiento de protesta contra una «iglesia» 
más amplia, de la que se ha desgajado la secta. Pero éste no es 
generalmente el caso, sobre todo si nos situamos en el Tercer 
Mundo, en situaciones no cristianas. La protesta puede ir también 
contra el Estado, contra las instituciones de la sociedad o incluso 
contra grupos particulares de ésta. Por otra parte, la «religión» de 
que se trata ha sido determinada muchas veces inconscientemen- 
te a través de la imagen de la iglesia cristiana, de modo que las 
sectas han sido frecuentemente caracterizadas conforme a su 
mayor O menor grado de formalización organizativa, doctrinal o 
las dos cosas a la vez. «Pero la creación consciente de organiza- 
ciones formales y sistemáticas es en gran medida un fenómeno 
culturalmente específico de la sociedad occidental». Y «quizá el 
defecto más importante de la caracterización de las sectas en vir- 
tud de su divergencia doctrinal con respecto a la ortodoxia con- 
siste en que, a semejanza de la caracterización en términos de 
organización, subraya excesivamente unas preocupaciones espe- 
cíficamente cristianas»*?, Otro rasgo heredado de Troeltsch es una 
fuerte propensión a la dicotomía en el análisis y la descripción, 
que llevan a una simplificación y a insistir en las manifestaciones 
extremas cuando se intenta comprender la realidad compleja de 
las sectas. En este punto criticaba Wilson especialmente a Werner 
Stark, tanto por su excesiva dicotomización como por permitir el 
influjo de un juicio teológico y normativo en su obra sociológi- 
ca %. Wilson resume así sus críticas: 


% De hecho, la categorización de Troeltsch tenía primariamente por objeto 
cotejar y contrastar unos desarrollos históricos dentro de la iglesia cristiana más 
que crear un esquema clasificatorio universal; cf. R. Robertson, The Sociological 
Interpretation of Religion (Oxford 1972) 116s. 

8l Wilson, Magic and Millenium, 13. 

82 Ibid., 16. 

*% Ibid., 15 con nota 9 y esp. 16 nota 10: «Algunos autores que consideran 
sociológica su obra evidencian la misma perspectiva teológica normativa que dis- 
minuye mucho, cuando no lo altera por completo, el valor sociológico de su obra. 
Véase, por ejemplo, W. Stark, The Sociology of Religion vols. 1-IV». 
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:2!t31 Podemos, pór consiguiente; abandonar enteramente con pro" 
:vecho tanto la base teológica tradicional para la clasificación de las 
sectas en términos doctrinales como los esfuerzos sociológicos por 
.. distinguir: nuevos .movimientos; Lens conforme al grado de 

e «insisucionalización. que han alcanzado * : 





Queda claro, por consiguiente, que la distinción iglesia/secta 
no es en modo alguno el modelo sociológico neutral, transcultu- 
ral, de tipos ideales que muchos sociólogos querían ver en ella (y 
tal como creían también muchos exegetas), sino que ahora apa- 
rece estrictamente limitada a una sola cultura, la cristiana. De este 
modo queda disminuido su valor general y aparece aquejada de 
una severa limitación cuando se aplica al cristianismo primitivo. 
Me refiero, por supuesto, al razonamiento en círculo que implica 
el uso de las sectas cristianas de épocas posteriores para analizar 
y explicar ese mismo movimiento que todas ellas pretendían imi- 
tar con todas sus fuerzas, el cristianismo del Nuevo Testamento *, 
Hemos de concluir que la aplicación de esta tipología puede que 
no signifique realmente una clasificación sociológica (y mucho 
menos una explicación), sino simplemente una artificiosa proyec- 
ción de la primitiva iglesia en el espejo de la historia de la iglesia, 
una historia en la que el cristianismo primitivo desempeña ya de 
por sí un papel importante. Y en ello hay indudablemente un fallo 
me-todológico de cierta magnitud. 


! 


Imperfecciones analíticas 


A pesar de que Bryan Wilson ha tratado de purgar en Magic 
and tbe Millenium, el concepto de secta de sus limitaciones cul- 
turales por el procedimiento de incluir numerosos ejemplos no 
cristianos tomados de los nuevos movimientos religiosos surgidos 
en el Tercer Mundo y restringiéndose a una sola variable socioló- 
gica (la respuesta al mundo) % al definir los tipos, aún no han 
cesado las críticas que califican esta distinción de analíticamente 
imperfecta. Podríamos señalar varias críticas fundamentales a lo 


8% Ibid., 16. 

85 Th. F. Best, The Sociological Study of the New Testament (cf. nota 5, supra) 
1885. 

$6 De todos modos, la decripción que ofrece Wilson de las distintas respuestas 
parece tener un carácter más bien teológico; cf. p. 89, supra. 
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largo de:los años. *”;:pero casi todas estas'críticas se:resumen en 
el trabajo de James:A.:Beckford, Religious Organizations: su:io 

. Empieza ' por «señalar que a lo largo de'casi:todos-los: usos 
convencionales: de «iglesia» y. «secta» se: desarrolla una: estructura 
lógica: de «dualidades - contrastantes:. Cada: una''de-:las diversas 
dimensiones se limita a dos posibilidades: Se pueden agrupar los 
numerosos pares de:contrastes en tres categorías: las: cultural- 
mente determinadas, las: socialmente determinadas y las organi- 
zativas. En la: dimensión cultural aparecen cuatro pares: pureza 
frente a compromiso en cuestiones de doctrina y ética; inmedia- 
tez de lo sagrado frente a mediación de las iglesias; dogmatismo 
frente a flexibilidad doctrinal; ascetismo frente a materialismo en 
el estilo de vida. En la dimensión social, los sociólogos han suge- 
rido los siguientes pares de contrastes: protesta frente a acomo- 
dación a las condiciones sociales imperantes; funciones compen- 
satorias de las sectas frente a funciones legitimadoras de las 
iglesias; exclusivismo frente a actitud acogedora. Si nos fijamos 
en la dimensión organizativa, hallaremos tres importantes con- 
trastes que se supone que diferencian a las sectas de las iglesias: 
pequeño frente a grande; organización inestable, informal y sen- 
cilla de las sectas frente a organización estable, formal y compleja 
de las iglesias; de las sectas se dice que sor cálidas y que cons- 
tituyen grupos ante todo sociables, frente a las iglesias frías e 
impersonales. Esta abundancia de alternativas duales ofrece innu- 
merables posibilidades de confusión, así como de utilizar varia- 
bles que no están ni lógica ni prácticamente conectadas entre sí, 








-  * En mi obra Paul and Power. The Structure of Authority in tbe Primitive 
Church as Reflected in the Pauline Epistles (Lund 1978) 177s nota 68 [= (Filadelfia 
1980) 175 nota 68] me refiero a las críticas de Peter L. Berger, The Sociological 
Study of Sectarianism: «Social Research» 21 (1954) 467-85; Benton Johson, On 
Church and Sect: «American Sociological Review» 28 (1963) 539-49; Alan W. Eister, 
Toward a Radical Critique of Church-Sect Typologizing: «Journal for the Scientific 
Study of Religion» 6 (1967) 85-90, e ídem, Richard Niebubr and the Paradox of 
Religious Organization: A Radical Critique, en Glock-Hammond (eds.), Beyond 
tbe Classics? Essays in the Scientific Study of Religion (Nueva York 1973) 355-408. 

La crítica de la tipología de las sectas de Wilson formulada por Kippenberg, en 
el sentido de que es aplicable únicamente a las sectas cristianas por el hecho de 
que (sólo) éstas no imponen otras condiciones para la admisión de sus miembros 
que las creencias formuladas, se basa en un malentendido de lo que Wilson 
entiende por las diferentes respuestas al mundo, y no es correcta tampoco en lo 
tocante a los criterios de ingreso de las sectas cristianas. Cf. H. G. Kippenberg, Ein 
Vergleich júdischer, christlicher und gnostischer Apokalyptik, en Hellholm (ed.), 
Apocalypticism in the Mediterranean World (Tubinga 1983) 757s. 

$8 En «Current Sociology» 21,2 (1973 [publicado en 1975)) 1-170. 
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puesto :que. se comportan:con:independencia únas de otras. Tam: 
bién resulta «difícil. determinar:si la:tipología:se:orienta al análisis 
de:los fenómenos: envel plano-de:locolectivo:o de lo: individual; 
con frecuencia se:da:un' paso subrepticio de una a.otra: No pocas 
veces' ocurre: que+las:.definiciones::de«iglesia:y:'secta . aparecen 
compuestas de diversas. dimensiones de. atributos opuestos, pero 
la: explicación de las estructuras y. procesos colectivos se enmar- 
ca en ocasiones solapadamente .en términos de sólo un. determi- 
nado conjunto de oposiciones o se desplaza el acento de un atri- 
buto a otro según avanza el análisis..Se suele desechar el factor 
tiempo, así como el objetivo con que originalmente se definió el 
tipo...Desde un punto: de vista. lógico y analítico, la distinción 
«iglesia/secta» es un concepto. archiproblemático que no puede 
utilizarse sin un cúmulo de modificaciones: y matizaciones indis- 
pensables, por a que Beckford preBoaS una moratoria en su uti- 
lización ?. - 

Otra de las ebiencias añalíticas de toda. esta fpoloRí alla 
losirada por la forma .en que: los diversos autores describen la 
expansión y la transición del primitivo cristianismo desde la Pales- 
tina rural hacia la sociedad urbana helenística.:Lo que Esler carac- 
teriza como la transformación de un movimiento de renovación 
surgido dentro del judaísmo enuna secta-completamente desga- 
jada de sus orígenes, Rodney Stark lo describe como la transición 
de una secta aun movimiento de culto.:De este modo, la ruptu- 
ra con:la comunidad matriz cambia el movimiento en una secta 
para Esler, mientras que Stark .Jo. considera como el cambio de 
una secta a un culto. «Secta» no es una categoría muy clara. 

Debido a estas limitaciones históricas y culturales, a la falta de 
precisión en la construcción de los tipos y a la tendencia inhe- 
rente a la cosificación estática de la tipología, la categorización de 
los grupos religiosos conforme a la tipología iglesia/secta se reve- 
la como un instrumento de análisis más bien dudoso. Lo único 
que cabe decir en su defensa es que «ha constituido la base para 
una de las labores más importantes que se han realizado en el 
campo de la sociología de la religión»". Parece, sin embargo, que 
ya ha llegado el momento de revisar a fondo este modelo socio- 
lógico tan desvirtuado. Por su parte, los investigadores del Nuevo 
Testamento deberían mostrarse paralelamente más cuidadosos al 
utilizarlo, si no quieren verse obligados un día a abandonarlo del 


8% Ibid., 93-97. 
% M. B. McGuire, Religion: The Social Context (Belmont, California 1981) 110. 
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todo al comprobar que sirve más para entorpecer: que para: sn 
sar: rel aso conocimiento de la por iglesia. sra Sos 


E 





Capacidad explicativa de la distinción - 

Si queremos valorar la: tan. prcava de La distinción 
ia pea un buen método consistirá- en. empezar por ver: si 
nos sirve para establecer diferencias entre grupos de distintos 
lugares y momentos dentro del primitivo cristianismo. ¿Qué seg- 
mentos del cristianismo primitivo se. supone que:son sectarios? 
Los investigadores difieren en cuanto a.la respuesta a esta pre- 
gunta, naturalmente: Algunos no señalan. diferencia. alguna y 
entienden que es sectario todo el'movimiento (Gager,.Meeks 
eventualmente y Rowland, que además incluye en esta categoría 
todo el judaísmo anterior al año 70). Algunos dirían que el movi- 
miento en sus comienzos palestinenses tiene todas las caracterís- 
ticas: de una secta, pero que éstas no prevalecieron (Theissen, 
Scroggs, Rodney Stark). Otros consideran que la cristiandad pau- 
lina es un claro ejemplo de secta (Meeks) y hasta afirmarán que 
es el primer ejemplo de secta dentro del cristianismo primitivo 
(Watson, quizá también Esler). Un investigador caracteriza la cris- 
tiandad paulina a lo largo de toda la etapa de los años 50-140 d.C. 
como una secta, si bien al final empezó a evolucionar hacia un 
movimiento de tipo iglesia (MacDonald). Otros se fijan en ejem- 
plos más bien tardíos, como la cristiandad lucana (Esler), los cris- 
tianos, de las áreas rurales de Asia Menor durante las dos últimas 
décadas del siglo 1 (Elliott, que, sin embargo, puede hablar de 
todo el cristianismo primitivo como de una secta mesiánica) ” y 
la comunidad joánica después del año 70 (Meeks). 

Estas diversidades parecen dar pie a sentar la conclusión 
general de que entre los investigadores se da un bajo grado de 
convergencia en esta postura; son muchos entre ellos los que no 
se molestan en discutir la obra de los demás o lo hacen muy de 
pasada. En segundo lugar, parece obvio que todos estos investi- 
gadores utilizan el mismo término, pero no operan con la misma 
categoría. Quizá los que restringen el término a la etapa más anti- 
gua estiman que los rasgos genuinos de una secta son un estilo 
de vida más radical y carismático, junto con la máxima tensión de 
unas expectativas apocalípticas, tal como se evidencian en los 


21 Elliott, A Home, 72. 
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- comienzos: del;movimiento. “Otros, ¿poriel «contrario;¡se: »mibgiba A 
hablar de secta 2: "menos:que:se: *prodúzcaninarclarasseparación' ide 
la:comunidad matriz. La categoría 'más'utilizada, la: de sectaiconi : 
versionista; quese centra:en torno:a la:ambivalencia-eritre iman: 
tener alejado al mundo y. el deséo. de:ácógerlo:en'su:seno;:es:tán 
amplia que permite todas esas aplicaciones: “Hemos+de sacarla 
conclusión de que la categoría de «sectas tiene una bajacapacidad 
discriminatoria enla: cantración de- los 'distintos' grupos dentro 
a cristianismo' primitivo. + otto ¿ aude ste 

* Puesto que se:admite que la distinción iglesia/secta permité 
aclarar y explicar la: realidadque se esconde tras'los:textos' del 
Nuevo Testamento, resultará interesante ver qué “es precisamente 
lo que esos investigadores'que hemos 'citado'ántes' piensan” que 
se puede explicar-con su ayuda: Algunos' 'simplemente 'no lá  uti- 
lizan para explicar nada en absoluto (Theissen; Rowland). Scroggs 
esuno de los pocos que realmente exponen explícitamente las 
ventajas que, a'su juicio, tiene caracterizar el cristianismo primiti- 
vo'como una'secta, al afirmar que ésta es una: perspectiva básica- 
mente distinta f para “enfocar los datos. Esto'significa que los'textos 
se nos presentan ahora libres dé toda adherencia teológica ; y más 
bien' producidos por unas personas'que' viven' en'unas' circuns- 
tancias sociales represivas, en una “situación “de márginación y 
antagonismo frente a todas las: autoridades de la sociedad: Dicho 
de otro modo, se desvanece la lectura que solíamos' hacer. a tra- 
vés de : nuestros anteojos de cristianos de clase” 











que esta visión da en el blanco y y qué Scroggs ha descubierto” una 
de las ventajas reales que aporta al estudio del Nuevo" Testamen- 
to su enfoque desde la perspectiva de la' «secta». 

El breve trabajo de Rodney Stark sugiere que “hay 1 Una corre- 
lación entre la posición social y los cambios en la" visión del 
mundo y el tipo de religión, lo que hasta cierto punto supone una 
confirmación de los resultados obtenidos por las recientes inves- 
tigaciones sociohistóricas. La perspectiva de la. sécta conversionis- 
ta, tal como ha sido formulada por Elliott, sirve para completar el 
cuadro' de la vida social de los sujetos qué estudia y explica no 
sólo las razones de que la sociedad en general los rehuya, lo que 
los fuerza a una dependencia 'más estricta con respecto a sus 
comunidades, tan reducidas como firmemente trabadas, sino tam- 
bién la ambivalencia que muestra 1 Pedro en cuanto a su visión 
del mundo y su actitud con respecto a los no cristianos. MacDo- 
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naldween: la conocida 'tendencia:de' las:sectas conversionistas a 
transformarse:en organizaciones más en la línea “de las iglesias la 
explicación del hecho*de*que la*cristiaidad "de las' Epístolas Pas- 
torales haya' avanzado hacia” una' aceptación de: los' valores del 
mundo circúndante:' Tenemos aquí un raro ejemplo de'cómo la 
utilización del modelo- (adicional) propuesto: por- Wilson para 
caracterizar la*evolución de'la sectá puede' incidir en' el estudio 
del Nuevo Testamento. Esler y Wilsori, finalmente, utilizan lá pers- 
pectiva de la'secta para explicar las notables técnicas de legitima- 
ción de Lucas y Pablo respectivamente 2. oca 
++ Aunque todas estas explicaciones fueran en sí mismas creí- 
bles, ha de señalarse su amplia diversidad, que: podría deberse, 
desde luego, a la fecunda imaginación de los investigadores, pero 
en cualquier caso nos remite a la misma conclusión que ya hemos 
formulado antes: cuando los investigadores se fijan en el carácter 
«sectario» del cristianismo primitivo, de hecho es que están inves- 
tigando aspectos más bien diferentes de su objeto. «Secta» no es 
una, sino varias categorías o, «alternativamente, es una categoría 
amplísima en la que cabe toda la cristiandad del siglo 1. 


EL METODO COMPARATIVO: 
, . POSIBILIDADES Y LIMITACIONES | 


Nuestro resumen de la aplicación del método comparativo, 
que hemos presentado en este capítulo, puede empezar muy bien 
con los comentarios que le dedica Peter Burke en su libro Socio- 
logy and History: : Sr 


Se puede afirmar que las comparaciones son útiles en primer 
lugar porque nos permiten ver lo que no hay. Lo son también en 
la búsqueda de explicaciones. Captan lo que varía en aquello que 
hace más fácil entender las diferencias que se dan entre una y Otra 
sociedad. Esta es la razón de que Durkheim dijera que el método 
comparativo viene a ser una especie de «experimento indirecto», 


—_———. e , 

2 Elisabeth Shússler Fiorenza, In Memory of Her. A Feminist Theological 
Reconstruction of Christian Origins (Londres 1983) 80, ha señalado una ulterior 
debilidad teórica: «Cuando se entregan a la reconstrucción del movimiento de 
Jesús, los investigadores parecen desarrollar el modelo heurístico del movimiento 
“sectario o milenarista' en contraposición al mundo' o a la cultura global, mientras 
que en su descripción de cómo se consolidó el primitivo movimiento cristiano 
parece predominar el uso del modelo iglesia/secta. Quizá esté justificada esta 
imprecisión teorética, pero no se refleja críticamente». 
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+sim el, cual'seríatimposible'pasar de la descripción: al' análisis: ¡Disg 
tinguía:ademássdos:'tipos: principales¿de; ;comparación;: unaentre; 
:sociedades: fundamentalmente idénticas; en- «cuanto. a; su; estructura, * 


Na Una, segunda entre sociedades fundamentalmente, distintas, Peto, ; 
entendiendo que. lo 





e A 


cualquier. tipo, de. comparación, incluso - cuando. no- es, perfecta 
desde. el punto ; de vista analítico, y es que nos permite: ver:a.la 
vez las semejanzas y las diferencias de que no nos.habíamos per, 
catado hasta que la comparación, nos: las hizo ver. Pero.a fin de 
asegurarnos de que son reales las semejanzas y las diferencias que 
estamos viendo, necesitamos una categorización de los: fenóme- 
nos .clara. y. perfectamente construida, y. esto es: precisaménte lo 
que, a.mimodo de ver, le falta todavía a la tipología iglesia/secta. 

Podemos: precisar aún más las diferencias de esta: tipología 
recurriendo a la distinción entre tipologías monotéticas y. politéti- 
cas %.:Un grupo monotético de fenómenos se define de tal: modo 
que la posesión de-un 'conjunto:singular de atributos:es:a lawvez 
suficiente y necesaria para la pertenencia a ese grupo. Un grupo 
politético, por otra parte, es aquel cuyos miembros comparten en 
su mayor parte casi todos los atributos en cuestión, pero en el que 
ningún atributo aislado és necesario o suficiente para la perte- 
nencia al grupo. En una tipología monotética, un fenómeno ha. de 
responder | exactamente a un conjunto, por ejemplo, de diez crite- 
rios para su inclusión « en el grupo, mientras que en la politética 
basta con que se den siete u ocho de las diez ' características; Witt- 
genstein designaría este tipo de similitud como «parecido de fami- 
lia». La. deficiencia de la tipología iglesia/secta, en mi opinión, 
consiste en que exige que se den tan sólo algo así como dos o 
tres similitudes, lo que supone un bajo grado de semejanza que 
no eta a la cede sea a operativa y tenga puna discrimi- 


EEE 


¿-p; Burke; EN dl History (Londres 1980) 33. La distinción entre los 
dos tipos de comparación se a en E. pp clcin, Les Regles de la.méthode 
sociologique (París 1895) cap. 6. 

% Burke, Sociology and History, 365. Butte hable resida de EAS pero 
dado que su definición de modelo —una construcción intelectual que simplifica 
la realidad a fin de subrayar lo que es recurrente, constante y típico, que presen- 
ta en forma de agregados de rasgos o atributos. Dicho de otro modo, los mode- 
los' y los “tipos” son tratados como sinónimos: (ibid., 35)— se aproxima mucho a 
la de tipología que propone Esler, y puesto que la distinción de Esler entre mode- 
los y tipología es válida en mi opinión, me serviré aquí de la terminología de éste. 
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nadorá No;cabe duda de que enel proceso:de comparación salen 
a“relucir numerosas: semejanzas' y diferencias reales:e ilustrativas 
entre! los-distintos! movimientos religiosos;:lo' qúe” garantiza" que 
ese: esfuerzo rendirá algún fruto” 'en cualquier Casó: Pero también 
afirmo'-que sorimuchas'las' semejanzas y diferencias "que se E 
e alto y' que; entré las detectadas; ho pocás son Espúreas000* 

“Quienes han leído“los "comentarios de "Théissen' o' Esler há 
el "método: sociológico conocen bien'la distinción « que establecía 
Durkheim entré comparaciones “referidas” a sociedades básica- 
mente similares o básicamente diferentes ”. Theissen indica que 
en el' primer caso, el de la comparación” próxima, la situación 
social es el elemento “común y constante, mientras que los dife- 
rentes movimientos religiosos constituyen las respuestas variables 
a “aquélla. En el segundo caso, en que se establecen comparacio- 
nes entre sociedades alejadas entre sí, las diferencias en cuanto a 
la situación” social son obvias y. el interés se centra en las corres- 
pondientes semejanzas . estructurales. La analogía más frecuente 
es, por descontado, la que se basa: en los movimientos mesiáni- 
co-quiliásticos O milenaristas surgidos en diferentes épocas y luga- 
res, con sus expectativas del fin del mundo, sus profetas mesiáni- 
Cos; sus fenómenos milagrosos y extáticos y sus retrasos sucesivos 
de la parusía. El lado negativo de' esta comparación basada en las 
analogías es su falta de precisión, ya que los fenómenos analiza- 
dos nunca son exactamente iguales. Pero su ventaja" está en que 
permite formular numerosas e interesantes hipótesis. 

. Esler formula una precisión parecida acerca de la que él deno- 
mina «comparación distante», cuya virtualidad consiste en apoyar 
la imaginación sociológica a la hora de plantear nuevas pregun- 
tas y formular nuevas hipótesis, y que 








ú 











es análoga aun experimento en que todas las copidiales se man- 
tienen constantes, excepto en lo tocante a la variable que se pre- 
tende observar. Para que sea eficaz esa comparación de datos 
sociales es obviamente necesario que se refiera a dos o más estruc- 
turas O instituciones con contextos que sean culturalmente seme- 
jantes y que cronológicamente no estén muy alejados entre sí. De 
otro modo, la comparación resultará demasiado artificial como 
para aportar algo a la verificación de las hipótesis %, 


% Theissen, Die soziologische Auswertung religióser Uberlieferungen, en íd., 
Studien, 51-53. Esler, Community and Gospel, 9-12. 
% Esler, ibid., 10. 
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Tras el esfuerzo realizado para encontrar semejanzas estructu- 
rales entre culturas muy ditantes entre sí sospecho que se escon- 
de el presupuesto funcionalista de que todas las culturas huma- 
nas son básicamente iguales a cierto nivel funcional profundo, 
independientemente de las creencias y motivaciones de las per- 
sonas”, Con este mismo talante crítico podríamos preguntarnos si 
el propósito (o el presupuesto) subyacente a numerosas compa- 
raciones distantes no será simplemente la pretensión de estable- 
cer unas generalizaciones de carácter universal y referidas a unos 
tipos ideales. 

Es evidente que las comparaciones antes formuladas entre el 
cristianismo primitivo y las tipologías de las sectas de Troeltsch y 
Wilson, así como el modelo de evolución de la secta según Esler 
no son del tipo próximo %. Las comparaciones no han sido for- 
muladas en orden a verificar hipótesis alguna, como ocurre con 
las del tipo distante, en que se buscan nuevas hipótesis y cues- 
tiones que plantear a los datos del Nuevo Testamento. Esto signi- 
fica que de la aplicación comparativa de la tipología iglesia/secta 
no hemos de esperar una verificación, sino más bien nuevas ideas 
e hipótesis interesantes para nuestros futuros trabajos. Puede que 
sea para esto para lo que realmente sirven la tipología igle- 
sia/secta y el modelo milenarista, pero en este caso no deberá 
perderse nunca de vista este objetivo y al mismo tiempo habrá 
que evitar el error que supondría esperar que nos aporten unas 
explicaciones. 

El método comparativo es de por sí tan fructífero que simple- 
mente con empezar a aplicarlo ya se aprende mucho de él, aun 
en el caso de que las categorías disponibles resulten poco refina- 
das. Ello explica que la investigación descrita en este capítu- 
lo haya aportado muchos resultados nuevos e interesantes. Pero 
probablemente serían más numerosos y seguros si las clasifica- 
ciones se mejorasen más allá de lo que establece la tipología igle- 
sia/secta. 


7 Cf. una penetrante crítica de esta postura en S. K. Stowers, The Social Scien- 
ces and tbe Study of Early Christianity, en W. S. Green (ed.), Approaches to 
Ancient Judaism (Atlanta 1985) 149-81, esp. 155s. 

*% Theissen ha tratado de establecer este tipo de comparaciones en su obra 
Soziologie der Jesusbewegung (1977), así como en Wir haben alles verlassen 
(Mc. X, 28). Nachfolge und soziale Entwurzelung in der júdisch-palástinischen 
Gesellschaft des 1. Jabrbunderts n. Chr.: Novum Testamentun» 19 (1977) 161-96, 
también en íd., Studien, 106-141. 
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CORRELACIONES ENTRE ESTRUCTURAS 
SIMBOLICAS Y SOCIALES 


LA SOCIOLOGIA DEL CONOCIMIENTO: 
ALGUNAS APLICACIONES NEOTESTAMENTARIAS 


Uno de los más prometedores —y, como se demostrará, más 
difíciles— enfoques de la sociología del Nuevo Testamento es el 
que recurre a las perspectivas de la sociología del conocimiento 
en un intento de hallar correlaciones entre las expresiones de fe 
y la estructura o situación social subyacente !. 

En los anteriores análisis hemos detectado ya cierto número 
de supuestas correlaciones de este tipo. John Gager sugería que 
hay alguna correlación entre las creencias milenaristas y una cala- 
mitosa situación social, a la vez que jugaba en cierto modo con la 
idea weberiana de la afinidad electiva entre los diferentes estratos 
sociales y sus distintos tipos de religiosidad cuando concluía que 
el primitivo cristianismo era una religión típica de las clases 
medias-bajas. Rodney Stark creía ver una probable correlación 
entre una posición social inferior y los movimientos de protesta 
sectarios por una parte y entre el «movimiento de culto» y los indi- 
viduos pertenecientes a niveles más acomodados por otra. Philip 
Esler y Francis Watson propusieron que se diera por cierta una 
firme correlación entre la teología y las demandas de una situa- 


* Entre los que consideran prometedores estos intentos se cuentan J. Z. Smith, 
The Social Description of Early Christianity: Religious Studies Review» 1 (1975) 19- 
25, esp. 21; R. Scroggs, The Sociological Interpretation of the New Testament: The 
Present State of Reserach: [New Testament Studies» 26 (1980) 164-79, esp. 175-77, 
y J. G. Gager, Shall We Marry our Enemies? Sociology and tbe New Testament: 
«Interpretation» 36 (1982) 256-65, esp. 263s. Los tres se remiten al artículo de Meeks 
sobre el sectarismo joánico (1972) como un primer ejemplo de este enfoque; más 
adelante nos ocuparemos del tema. 
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ción social específica, si es que aspiramos a entender correcta- 
mente la primera. Caso extremo es el descrito por John Elliott 
cuando presupone que hay una «Estrategia» consciente en los 
autores de 1 Pedro, que conocen perfectamente el dilema en que 
se encuantran sus destinatarios, que ha influido en la adopción de 
Una postura abierta a dos frentes, su insistencia en la fidelidad a 
la llamada a ser santos y elegidos de Dios, y el esfuerzo por cau- 
sar buena impresión a los extraños y atraérselos. La coherencia 
entre realidad social y lenguaje religioso en 1 Pedro es el resulta- 
do de una planificación consciente y de una búsqueda de solu- 
ciones, por lo que no ha de entenderse que se da una analogía 
real con los tipos de «coherencia natural» que han sugerido Meeks 
y Theissen (cf. imfra). La misma expresión «coherencia natural» 
indica que la semejanza o correlación entre estructura social y 
estructura de la creencia es más aleatoria y autónoma, y que se 
sitúa a un nivel de conexión más profundo. 

Por este motivo, y también porque la obra de Meeks y Theis- 
sen en este campo es muy conocida, interesante y avanzada, me 
centraré a partir de ahora en sus aportaciones. 


Los evangelios sinópticos, 
reflejo de los carismáticos itinerantes 


Cualquier lector de la obra de Gerd Theissen se sentirá impre- 
sionado por la continuidad de su perspectiva analítica a lo largo 
de una notable serie de publicaciones. Leyendo sus trabajos reco- 
gidos en Studien zur Soziologie des Urcbristentums (1979, 21983), 
desde el primero (Wanderradikalismus, 1973)? hasta el último 
(Christologie und soziale Erfabrung, de 1983), completando estas 
lecturas con las de la parte sociológica de Urchristliche Wunder- 
geschichte (1974) y de Soziologie der Jesusbewegung (1977), se 
advierte que a lo largo de todos los distintos textos analizados y 
las diferentes perspectivas sociológicas aplicadas, el enfoque glo- 
bal de Theissen es siempre el mismo. Hay modificaciones y se van 
acumulando muchos materiales a lo largo de los años, pero las 
líneas maestras de sus perspectivas sociológicas son siempre las 
mismas, 

Entre estos rasgos permanentes se cuenta la visión personal 


2 Presentado como su «Habilitationsvortrag» en noviembre de 1972. 
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que tiene Theissen del Nuevo Testamento y en especial de los 
materiales evangélicos, basada en la historia de las formas. Refie- 
re explícitamente su propia noción y su aplicación personal de la 
sociología de la literatura a la obra de Rudolf Bultmann. La idea 
básica de buscar el Sitz im Leben de esos textos a través de unas 
conclusiones constructivas, analíticas y comparativas, que tan 
netamente destaca en el trabajo de Theissen sobre la metodología 
de la heurística sociológica en el Nuevo Testamento, así como en 
su aplicación de estos métodos, procede directamente de las pri- 
meras páginas de la bultmanniana Geschichie der synoptischen 
Tradition (1921) ?, Analizar el Nuevo Testamento desde la pers- 
pectiva de la sociología de la literatura significa, por tanto, in- 
terrogarse acerca de las intenciones y las condiciones sociales del 
comportamiento típico, interpersonal de los autores, los portado- 
res de la tradición y los destinatarios de los textos del Nuevo Tes- 
tamento. La historia de las formas tradicional centraba su atención 
en el primer aspecto, las intenciones, lo que la obligaba a fijarse 
sobre todo en las situaciones religiosas o de tipo eclesial, pero 
nada impide ampliar la tarea original hasta incluir las condiciones 
sociales en general. 

La transmisión de las palabras de Jesús (y de toda la tradición 
de Jesús) es un problema sociológico, puesto que se inicia como 
una tradición oral. Jesús no dejó por escrito un depósito de ense- 
ñanzas, y la tradición que en él se originó y que en torno a él se 
desarrolló quedó, al igual que otras tradiciones orales, a merced 
de sus transmisores y receptores, como señala Theissen 1, Su pre- 
servación quedó ligada a ciertas condiciones sociales, como a) un 
enraizamiento de la tradición en un esquema de comportamien- 
to repetido, típico e interpersonal de sus transmisores, que se 
mantuviera relativamente independiente de las preferencias per- 
sonales; b) un interés por parte de los conservadores pasivos de 
la tradición, que deberán sentir la necesidad de escuchar las tra- 
diciones y ser guiados, edificados, etc., por ellas; si nadie trata 
siquiera de observar unas instrucciones éticas, no es verosímil que 
esas tradiciones sean transmitidas y sean durante mucho tiempo, 
y Cc) una continuidad sociológica entre Jesús y los transmisores de 
sus palabras. Los que en vida de Jesús fueron sus discípulos, des- 


? G. Theissen, Die soziologische Auswertung religióser Úberlieferungen, en íd., 
Studien, 79-105, esp. 82. 

í Wanderradikalismus, 81: «a los intereses de sus transmisores y sus destina- 
tarios». 
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pués de su muerte se convirtieron en sus predicadores y mantu- 
vieron su estilo de vida como carismáticos itinerantes *, Se puede 
dar por seguro que las palabras de Jesús fueron veneradas y pues- 
tas en práctica en este grupo, lo que no impediría que a la vez 
fueran modificadas para adecuarlas al comportamiento real de los 
discípulos. 

Ahora bien, la cuestión que se plantea es saber qué clase de 
personas y en qué circunstancias sociales pudieron transmitir a lo 
largo de treinta o más años unas sentencias de Jesús en que se 
afirmaba que no puede ser discípulo suyo quien no odie a su pro- 
pia familia, que es preciso abandonar la propia casa, el trabajo y 
la familia y seguirle, que la propiedad es un impedimento efecti- 
vo para entrar en el reino, etc. La respuesta de Theissen es la tesis 
.de que este radicalismo ético, que hallamos especialmente en los 
materiales de Q, corresponde a un radicalismo itinerante, es decir, 
un radicalismo transmitido y practicado por un grupo de perso- 
nas que vivían, igual que su maestro, en una pobreza carismática, 
yendo de un lugar a otro para predicar el advenimiento del reino 
de Dios, invocando la bendición y la salud sobre cuantos los reci- 
bían y el juicio de Dios sobre los que los rechazaban. Estos após- 
toles y profetas carismáticos eran los únicos que se hallaban libres 
para practicar realmente lo que había enseñado Jesús, y de ahí 
que ellos fueran los transmisores de la tradición que tiene su ori- 
gen en Jesús, que fue él mismo el primer carismático itinerante (, 

En consecuencia, si las palabras de un texto evangélico son 
auténticas de Jesús, podemos dar por supuesto que sus transmi- 
sores han conformado sus vidas a la tradición, y de lo contrario, 
habremos de asumir que los transmisores han configurado la tra- 
dición de acuerdo con su propio estilo de vida. En cualquier caso, 
el presupuesto básico de Theissen es que hay una concordancia 
o correlación entre el contenido de la tradición y el estilo de vida 
de sus transmisores ”. Theissen se muestra, al menos en principio, 
más dispuesto que la historia de las formas tradicional a conside- 
rar auténtica la tradición de Jesús o, dicho de otro modo, a acep- 
tar un cierto grado de correlación entre la tradición y Jesús, aun- 
que su obra no se centra en este tema. Pero no tiene duda alguna 


* Theissen, Jesusbewegung, 12 nota 4. Theissen se muestra aquí menos escép- 
tico que Bultmann, que ve una tajante discontinuidad entre Jesús y la primitiva 
iglesia. 

$ Wanderradikalismus, 82-91. 

7 Jesusbewegung, 12. 
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de que se da una correlación entre la tradición evangélica y la 
situación social de sus transmisores, los carismáticos itinerantes 
siropalestinenses anteriores al año 70%, Esta postura queda sobre 
todo patente en una de las más señaladas tesis de Theissen, con- 
cretamente que se da una «homología estructural entre el com- 
portamiento de los primeros cristianos y la función del Hijo del 
Hombre”. El Hijo del Hombre tiene el cometido de un. proscrito, 
tanto positiva como negativamente. Se sitúa por encima de las 
normas sociales y puede quebrantar el precepto del sábado o des- 
cuidar el ayuno, y lo mismo pueden hacer sus discípulos. No tiene 
hogar y muchos le rehuyen, y lo mismo ocurrirá con sus discípu- 
los, Evidentemente, la cristología del Hijo del Hombre tenía una 
importante función social: interpretar y justificar la situación social 
de los carismáticos itinerantes cuya autoridad se reconocía en los 
pequeños grupos de creyentes y aberrantes marginados de la 
sociedad en conjunto. La tensión entre la (futura) exaltación y la 
desdicha (presente) que aparece en la cristología del Hijo del 
Hombre es estructuralmente homóloga con el conflicto de fun- 
ciones que se da en los carismáticos itinerantes. La conexión es 
tan estrecha que el mismo Theissen se pregunta si el «Hijo del 
Hombre» no sería tan sólo la externalización del superego de los 
carismáticos itinerantes, que mientras trataban de conformar sus 
vidas a «imitación» de su modelo, en realidad proyectaban sobre 
la figura del Hijo del Hombre los rasgos de su propia función 
social *, 


8 Sobre este ámbito geográfico y esta fecha, cf., por ejemplo, Jesusbewegung, 
9, así como Gewaltverzicht und Feindesliebe (Mt 5,38-48/Lk 6,27-38) und deren 
sozialgeschichtlicher Hintergrund, en íd., Studien, 160-79, esp. 184, De Wande- 
rradikalismus, 86-89, y Jesusbewegung, 15s, se desprende que el fenómeno de los 
carismáticos itinerantes continuó hasta bien entrada la primera mitad del siglo 11. 

? Parece que hay un cierto desacuerdo acerca del significado de la homología 
estructural. Theissen, partiendo del «estructuralismo genético» de Goldmann apli- 
cado a la sociología de la literatura, la define como la concordancia estructu- 
ral entre las realidades sociales y los fenómenos espirituales (Jesusbewegung, 28 
nota 8). Pero, según Klaus Berger, no hay correlación directa entre las afirmaciones 
contenidas en un texto y los datos sociológicos; la correlación se da a través de la 
mediación del universo simbólico («Weltanschauung») del grupo que produce o 
recibe el texto. La homología estructural es, por consiguiente, una relación entre el 
universo simbólico y el contenido literario. Cf, K, Berger, Exegese (1984) 234, 

10 Theissen, Jesusbewegung, 28-30. La respuesta de Theissen no puede consi- 
derarse suficiente para eludir esta fatal identificación: la parábola del juicio de 
Mt 25,31-46 demuestra que el comportamiento que merecerá el premio es el 
amor activo, independientemente de cualquier creencia consciente en el «Hijo del 
Hombre». 
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En su artículo de 1979 sobre el trasfondo sociohistórico de las 
tradiciones evangélicas acerca de la no violencia y el amor a los 
enemigos, Theissen demuestra cómo una doctrina que en su opi- 
nión se remonta al mismo Jesús ha sido recibida y hasta cierto 
punto alterada en distintas situaciones sociales **. Mateo destaca 
sobre todo lo que interesa desde la pespectiva de la sociedad 
judía palestinense durante y después de la guerra con los roma- 
nos en los años 66-70 d.C., mientras que los materiales de Lucas 
indican que el amor a los enemigos estaba relacionado con pro- 
blemas referentes a los préstamos de dinero y al deber que 
incumbe a los cristianos ricos de mantener a los pobres. Los mate- 
riales de Q subrayan la exigencia de amar y bendecir a los que 
odian y maltratan a los discípulos, situación que remite a las expe- 
riencias de los carismáticos itinerantes. La fuente y la base de estas 
demandas son las exigencias de Jesús, formuladas de un modo 
muy genérico, apodíctico, tan insinuantes como esclarecedoras en 
muchas y muy diversas situaciones. Quizá podamos caracterizar 
todo esto como una permanente correlación (¿dialéctica?) entre la 
tradición y la situación social, cambiante y en plena evolución, de 
los primeros cristianos ??, 

Para empezar, parece que Theissen no es tan cuidadoso en su 
labor histórica de base como requiere su propia metodología. Sus 
datos sobre la situación social con que se corresponden los evan- 
gelios, es decir, la existencia y el estilo de vida de los carismáti- 
cos itinerantes del imovimiento de Jesús, se incluyen en tres apar- 
tados: conclusiones constructivas, analíticas y comparativas. Las 
conclusiones analíticas dan por supuesto que existe esa correla- 
ción, lo que implica que podemos dispensarnos de aducirlas 
como pruebas de la misma. De este modo nos quedamos tan sólo 
con los otros dos tipos. Como prueba comparativa aduce Theis- 
sen el caso de los filósofos cínicos itinerantes, aunque admite que 
esta analogía nos lleva fuera de la Palestina judía. La prueba cons- 
tructiva consiste en recopilar todos los primitivos ejemplos cristia- 
nos de apóstoles o profetas que viajan o van de un lado a otro. 


11 G. Theissen, Gewaltverzicht. 

12 El ensayo Cbhristologie und soziale Erfabrung. Wissenssoziologische Aspekte 
paulinischer Cbristologie, publicado en 1983 (cf. Studien, 318-30), viene a ser una 
discusión de la «base de verosimilitud» (concepto tomado de Berger y Luckmann) 
de dos temas peculiares de la cristología paulina. Cuando «base de verosimilitud» 
se toma más o menos como sinónimo de «trasfondo», como es aquí el caso, tam- 
bién se atenúa mucho el significado de «correlación». 
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Estos ejemplos se toman en su mayor parte de los Hechos de los 
Apóstoles y la Didaché, que, sin embargo, son dos fuentes tar- 
días y no palestinenses. La base histórica independiente para la 
existencia de este grupo dirigente durante las primeras décadas 
parece más bien débil, sobre todo si prescindimos de Pedro, 
Pablo y Bernabé, puesto que ninguno de ellos responde exacta- 
mente al tipo que ha descrito Theissen. La argumentación, por 
consiguiente, se apoya sobre todo en unas conclusiones analíticas 
tomadas de los evangelios sinópticos (ninguno de los cuales, en 
su redacción definitiva, tiene un origen palestinense seguro ni es 
anterior al año 70), lo que es otra forma de decir que se apoya en 
el presupuesto de que la correlación que maneja Theissen es un 
hecho. 

Todo el que critique este presupuesto no tendrá otro remedio 
que atacar al mismo tiempo los postulados básicos de la historia 
de las formas. Una crítica a gran escala de una escuela de inves- 
tigación como ésta es obviamente una tarea mucho más amplia 
de lo que permitiría el corto espacio de este libro Y. Pero nada 
nos impide señalar algunas flaquezas de la historia de las formas 
en su versión de sociología del conocimiento. 

Uno de esos puntos débiles es el presupuesto de que existe 
una correspondencia directa, punto por punto, entre un texto o 
un determinado tipo de textos y la situación social subyacente de 
sus portadores **, Las mismas sugerencias de Bultmann, en el sen- 
tido de que a partir del conflicto surgido entre Jesús y los fariseos 


13 Un importante impulso hacia el replanteamiento de los postulados básico de 
la historia de las formas se halllará en la obra de mi maestro Birger Gerhardsson, 
desde su libro Memory and Manuscript (1961) en adelante. Lamentablemente, son 
pocos los que han captado lo que realmente pretende decir. Entre las publicacio- 
nes recientes en que se analiza y discute la historia de las formas se cuentan las 
siguientes: W. Schmithals, Kritik der Formkritik. «Zeitschrift fúr Theologie und Kir- 
che» 77 (1980) 149-85: R. Blank, Analyse und Kritik der formgeschichtlichen Arbei- 
ten von Martin Dibelius und Rudolf Bultmann (Diss. Basel 1978, Basilea 1981); 
P. Stuhlmacher (ed.), Das Evangeliumm und die Evangelien (WUNT 28, Tubinga 
1982); K. Berger, Formgeschichte des Neuen Testaments (Heidelberg 1984); A. Zim- 
mermann, Die urcbristlichen Lebrer (WUNT 2. Reihe 12, Tubinga 1984); G. Schel- 
bert, Wo stebt die Formgeschichte? (Theologische Berichte XIII. Methoden der 
Evangelienexegese, 1985) 11-39; H.-J. Venetz, Der Beitrag der Soziologie zur Lek- 
túre des Neuen Teestaments. Ein Bericht, en ibid., 87-121. 

14 Hemos de cuidarnos de suponer que se da una relación punto por punto 
entre género y función sociolingúística» cf. L, Hartman, Survey of the Problem of 
Apocalyptic Genre, en Hellholm (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean World, 
329-43, esp. 335, con bibliografía; cf. íd., Till frágan om evangeliernas litterára 
genre (Annales Academias Regiae Scientiarum Upsaliensis 21. 1978) 5-22, esp. 17. 
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a propósito del poder del primero para perdonar los pecados 
(Mc 2) es posible concluir que en la primitiva iglesia eran habi- 
tuales la práctica de perdonar los pecados y la necesidad de 
defender esa potestad, nos exigen algo así como un acto de fe. 
Pero Theissen va a veces más allá y considera que los contenidos 
de los relatos acerca de Jesús vienen a ser poco más o menos una 
descripción de la vida que llevaba el movimiento de Jesús **, y 
así se permite, por ejemplo, hablar de la ambivalencia de este 
movimiento con respecto a la riqueza y la propiedad: se criticaba 
a los ricos (Mc 10,25; Lc 6,24s) y a la vez se vivía a costa de ellos; 
se aceptaba ser mantenido por la rica viuda de un alto funciona- 
rio herodiano (Lc 8,3), por José de Arimatea (Mc 15,43), por un 
pecador rico (Lc 7,36ss) y por Zaqueo, jefe de los recaudadores 
de impuestos (Lc 19,1ss). «Ganaos amigos dejando el injusto dine- 
ro», dice el adagio (Lc 16,9) *, Estos nombres y estas personas, por 
tanto, que hallamos en los evangelios pertenecen tanto a la vida 
del movimiento de Jesús (Palestina y Siria por los años 30-70 d.C.) 
como a la vida del mismo Jesús, o quizá aún con mayor razón. 
Esta aplicación más bien extravagante del principio de corre- 
lación pone de manifiesto que el presupuesto básico oculta 
muchas más cosas y quizá mucho más cuestionables de lo que se 
advierte a primera vista. Theissen se refiere a los treinta años de 
tradición oral (un axioma de la historia de las formas que ya nadie 
admite sin matizaciones) como una laguna que sólo pudo ser sal- 
vada en virtud del interés que tenían los miembros del movi- 
miento por encontrar una justificación a su propio comporta- 
miento; todo lo demás que pudo decir y hacer Jesús se esfumó 
durante ese período de transición. Este esquema podría ser cier- 
to en relación con la transmisión de las tradiciones folclóricas, que 
entran en el apartado de la literatura de «baja intensidad» con fines 


Hartman, Some Unorthodox Thoughts on tbe «Household-Code Form», en Neusner 
et al. (eds.), The Social World of Formative Christianity and Judaism (FS H. C. Kee, 
Filadelfia 1988) 219-32, esp. 229s, ha ampliado sus críticas de la idea de la histo- 
ria de las formas de que a toda forma literaria concreta ha de corresponder una 
situación social específica, hasta abarcar un texto de la tradición paulina. 

15 Ello se debe probablemente a la plasticidad o maleabilidad que Theissen y 
en general la historia de las formas atribuyen a la tradición evangélica, aludiendo 
a veces a la absoluta falta de interés por la historia que prevalecía en los comien- 
zos, intensamente apocalípticos, del movimiento de Jesús, Este es además un axio- 
ma cuya verosimilitud histórica ha sido puesta en tela de juicio por cierto núme- 
ro de investigadores (Roloff, Schúrmann, Stuhlmacher). 

16 Theissen, Jesusbewegung, 39s. 
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didácticos y recreativos y que se transmiten de generación en 
generación: lo que no suscita interés no sobrevive *”. ¿Pero es real- 
mente probable que las tradiciones referentes a Jesús se conser- 
varan únicamente porque estaban concordes con los esquemas 
de comportamiento de los que creían en Jesús? Parece posible, 
como mínimo, pensar que otros factores pudieron influir en su 
conservación durante aquella primera generación, por ejemplo, la 
continuidad personal entre Jesús y sus discípulos, que el mismo 
Theissen considera un hecho histórico. ¿No pudo ocurrir acaso 
que un grupo de discípulos convencidos de Jesús, que no veían 
en él simplemente el mejor maestro del mundo, sino que además 
creían que Dios lo había resucitado de entre los muertos para 
demostrar que él era en verdad el Mesías y Señor de Israel, con- 
siderasen sus palabras dignas de ser conservadas justamente por- 
que él las había pronunciado? Aunque se trata de una fe en Jesús 
absolutamente explícita y consciente, no por ello deja de ser 
sociológicamente eficaz, sencillamente porque también contribu- 
ye a modelar las actitudes del grupo y sus esquemas de compor- 
tamiento. La eficacia sociológica no es una prerrogativa exclusiva 
de los más recónditos intereses de legitimación y defensa del 
grupo. 

La posible incidencia de varios factores distintos de conserva- 
ción abre las puertas a una discusión acerca de los diversos gra- 
dos y tipos de correlación. El postulado de una correlación com- 
pleta y positiva entre un texto y el grupo social que lo apoya y lo 
recibe no resulta plausible. Leer los relatos evangélicos como si 
fueran uniformemente alegorías de la vida de la primitiva iglesia 
es algo que delata, como poco, falta de imaginación. Un texto 
puede situarse perfectamente en correlación negativa con la situa- 
ción de sus destinatarios, es decir, que puede entrañar un reto O 
un intento de cambiarla '?. Y la incertidumbre acerca del tipo de 
correlación con que nos tropezamos tiene especial importancia 
cuando los textos emplean un lenguaje simbólico, que muchas 
veces tiene un doble sentido con referencias metafóricas y dis- 
tantes o quizá está cargado de ironía *. En la práctica, esto signi- 


17 La cuestión central en la obra de Birger Gerhardsson es si la historia de las 
formas contempla realmente la transmisión de los materiales folclóricos como la 
analogía histórica más plausible para explicar la transmisión de la tradición evan- 
gélica, precisamente desde el punto de vista histórico, no si la historia de las for- 
mas es O no excesivamente escéptica. 

18 Cf. A. J. Malherbe, Social Aspects of Early Christianity (1977) 13s. 

19 Ch. Tuckett, Reading tbe New Testament, 136ss. 
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fica que al menos hemos de preguntarnos si la correlación entre 
el texto analizado y su situación social es total o parcial, positiva 
o negativa. 


El Evangelio de Juan configurado 
por una situación sectaria 


En 1972 publicaba Wayne Meeks su artículo sobre el Hijo del 
Hombre en el sectarismo joánico en el que trataba de demostrar 
la posibilidad de entender mejor diversos aspectos del cuarto 
evangelio con la ayuda de la psicología del conocimiento en lugar 
del enfoque tradicional, basado en la historia de las ideas, que 
suele reducir el lenguaje mitológico a categorías teológicas, de 
forma que los «juicios históricos se formulan entonces sobre la 
base de una presunta prioridad lógica de una o de otra de estas 
categorías» %. Después de una cuidadosa descripción del tema 
central del descenso/ascenso en el evangelio, Meeks concluye 
que no funciona realmente como un símbolo de unidad, tal como 
se ha afirmado, sino que en Juan está siempre conectado con las 
ideas de contraste, extrañamiento, división y juicio. Sirve para 
expresar y subrayar la extrañeza de Jesús, que no puede ser com- 
prendido ni siquiera por unos simpatizantes judíos como Nicode- 
mo o el Bautista. Todo el evangelio es un sistema cerrado de 
metáforas que ha de ser aceptado globalmente o no podrá ser 
entendido en absoluto. 

La historia de Jesús en este evangelio es la de un progresivo 
extrañamiento con respecto a la comunidad judía; Meeks sigue a 
Louis Martyn al afirmar que no puede haber duda alguna acerca 
de «que se expresa aquí claramente el trauma real que sufre la 
comunidad joánica al separarse de la sinagoga y quedar abocada 
a unas relaciones permanentemente hostiles con ella» ”, La situa- 
ción social de la comunidad se refleja en el cuadro que traza de 
un Jesús frente a su pueblo incrédulo, de modo que «una de las 
funciones primarias del libro tuvo que ser la de reforzar la identi- 
dad social de la comunidad, y en una tesitura que parece haber 
sido en gran parte negativa. Aportó un universo simbólico que 


20 WW. A. Meeks, The Man from Heaven in Jobannine Sectarianism: Journal of 
Biblical Literature» 91 (1972) 44-72, esp. 46s. Los subrayados, en el original, 
2 Ibid,, 69. 
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confirió legitimidad religiosa, una teodicea, al aislamiento afectivo 
del grupo con respecto a la sociedad en conjunto» de 

Meeks supone que se da una dialéctica constante entre la 
experiencia histórica del grupo y su universo simbólico, es decir, 
que las afirmaciones cristológicas de estos cristianos los alienaban 
en la sinagoga con respecto a otros judíos, que terminaron por 
expulsarlos; luego se: proyectó esta experiencia sobre la historia 
de Jesús, que fue descrita con tintes cada vez más fuertes como 
el Extraño nunca aceptado por los suyos (dos judíos»), absoluta- 
mente incomprensible para ellos. Estos temas cristológicos extre- 
mos y las concomitantes afirmaciones totalitarias y exclusivistas % 
llevaron al grupo joánico a un ulterior aislamiento sectario. «Es un 
caso de reforzamiento armónico y continuo de la experiencia 
social y de la ideología» ”, 

Este trabajo ha suscitado una gran admiración y ha sido aco- 
gido por otros muchos investigadores como capaz de abrir nue- 
vas y provechosas pespectivas. Jonathan Z. Smith lo ha conside- 
rado el más original estudio de los materiales cristianos en lo 
tocante a la creación de un mundo social y caracterizó las con- 
clusiones de Meeks como «resultado de una feliz combinación de 
agudeza exegética y sociológica» ”. Robin Scroggs por su parte 
consideraba que el artículo de Meeks era una ilustración de las 
«inmensas posibilidades que se nos ofrecen dentro de las pers- 
pectivas más importantes en el campo de la sociología, es decir, 
de la sociología del conocimiento *. 

En un artículo de 1985, en que Meeks estudiaba cómo los gru- 
pos cristianos de Juan, Pablo y Mateo llegaron a separarse de las 
comunidades judías, pudo afirmar también este autor que sus 
ideas de 1972 han sido ampliamente reconocidas en la investiga- 


2 Ibid., 70. La terminología en este caso se toma de la sociología del conoci- 
miento de Peter L. Berger y Thomas Luckmann; es posible que sea ésta la prime- 
ra vez que se aplican estas perspectivas en los estudios neotestamentarios. 

23 Como señala Meeks en una obra posterior, «los dirigentes de la comunidad 
cristiana [joánica] despreciaban a los que creían secretamente en Jesús, pero que- 
rían al mismo tiempo permanecer en la comunidad judía; cf. íd., The Moral World 
of tbe First Christians (Londres 1987 [publicado en 1986 en Estados Unidos]) 109. 

24 Ibid., 50 y 71. 

35 J, Z. Smith, The Social Description of the Early Cbristianity, 21. 

% Scroggs, State of Research, 176. Cf. también las observaciones de Gager, Shall 
We Marry Our Enemies, 264, sobre el artículo de Meeks publicado en 1972, así 
como el análisis del mismo por Dennis C. Duling, Insights from Sociology for New 
Testament Cbristology: A Test Case (Society of Biblical Literature 1985 Seminar 
Paper 24, 1985) 351-68. 
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ción reciente por lo que se refiere tanto a su caracterización de 
este grupo como a la idea de que la ruptura con «os judíos» con- 
tribuyó a modelar el lenguaje de los grupos joánicos y su mane- 
ra de percibir el mundo. En este artículo se añade un intento de 
localizar la comunidad joánica. Al igual que otros investigadores, 
Meeks la sitúa en un ambiente urbano, con toda probabilidad en 
las ciudades de la Baja Galilea o en sus inmediaciones, donde era 
relativamente densa la presencia de inmigrantes judaítas, galileos 
y samaritanos 7. Meeks piensa también que por la época en que 
fueron escritas las cartas joánicas, la comunidad había abandona- 
do las sinagogas, olvidado ya el deseo de pertenecer a ellas, y se 
había retirado a sus propias iglesias domésticas *, 

Pero, como ocurre con todas las obras pioneras, también este 
importante trabajo ha sido criticado. Klaus Berger discute que las 
desconcertantes imágenes joánicas sean prueba de un sistema 
cerrado de metáforas, que haría el libro absolutamente incom- 
prensible para todos los que no estuvieran dentro de la comuni- 
dad joánica. Esto implica un malentendido acerca de los presun- 
tos lectores del evangelio, a los que no se deja en la situación de 
Nicodemo, sino que más bien se les dan ejemplos instructivos de 
cómo se han de evitar las ideas erróneas acerca de Jesús. Estos 
son justamente el tipo de indicativos que no serían necesarios en 
un libro destinado únicamente a los iniciados y que a la vez se 
pretendiera que resultara incomprensible para los demás. Y si se 
compara con los escritos gnósticos o incluso con Romanos 8, no 
resulta muy difícil captar el sentido del lenguaje metafórico de 
Juan. Por otra parte, parece que el grupo joánico se consideró no 
precisamente una familia de «hermanos», sino más bien un grupo 
de «amigos» y «discípulos», algo que apunta en la dirección de las 
antiguas escuelas filosóficas. Todo esto, junto con el hecho de 
que el evangelio presupone y reelabora los materiales sinópticos, 
y que trata de iniciar a los lectores en un conocimiento más pro- 
fundo de cuanto ya conocen acerca de Jesús, obliga a Berger a 
concluir que este evangelio ejerció un atractivo más intenso y sir- 
vió para integrar a distintos grupos con antecedentes diversos ?. 


27. G. Meeks, Breaking Away: Three New Testament Pictures of Christianity's 
Separation from the Jewish Communities, en J. Neusner y E. S. Frerichs (eds.), «To 
See Ourselves as Others See Us»: Christians, Jews, «Others» in Late Antiquity (Chico, 
California 1985) 93-115, esp. 94 y 103. 

2 Breaking Away, 103s; íd., Moral World, 109s. 

2 K, Berger, Exegese des Neuen Testaments: Neue Wege vom Text zur Auslegung 
(Heidelberg 1977, 21984) 230s, 
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Aunque no se acepte la idea de Berger en cuanto a conside- 
rar la comunidad joánica más bien como una «escuela», aún pue- 
den quedar dudas acerca del método de Meeks. En la raíz de toda 
esta construcción subyace un elemento psicologizante: una cris- 
tología del Salvador enviado por Dios, que no es comprendido 
sino rechazado por su pueblo, tiene que reflejar el sentimiento de 
ser incomprendidos, no creídos y rechazados que albergaban 
cuantos creían en Jesús, Esta psicologización es luego sociologi- 
zada, de modo que ese sentimiento se convierte por fuerza en un 
reflejo de la experiencia real de las relaciones sociales que median 
entre los creyentes y los incrédulos de que están rodeados los pri- 
meros; ergo aquéllos formaban una minoría que se consideraba 
acosada, una típica secta. Todo esto parece plausible, pero ¿hasta 
qué punto es seguro que se dé una psicologización radical? Puede 
que haya otras explicaciones. Como ha señalado Baasland, lo que 
Meeks hace realmente es explicar algo desconocido (el grupo joá- 
nico) por otro elemento desconocido (la situación social que pre- 
supone su evangelio) %. Parece como si estuviéramos ante una 
variante del tipo de razonamiento circular: primero se reconstru- 
ye una determinada situación social (sobre la que no se sabe nada 
más) a partir de un texto religioso esencialmente teológico o pare- 
nético, para luego dar la vuelta al discurso e interpretar el signifi- 
cado de ese texto con ayuda de la situación que ya «conocemos». 
El único procedimiento legítimo, por el contrario, consistiría en 
invertir el proceso y trabajar inductivamente, es decir, empezar 
por unos datos sociológicamente significativos e independientes 
del texto teológico, para ver si son «coherentes» con las estructu- 
ras del universo simbólico *!, 

Finalmente, el valor de esta interpretación sociológica ha sido 
cuestionado también desde otro punto de vista: ¿hace algo más 


3% E, Baasland, Urkristendommen i sosiologiens lys: «Tidskrift for Teologi og 
Kirke» 54 (1984) 45-57, esp. 57 y nota 29. 

31 Cf. G. Theissen, Die soziologische Auswertung religióser Úberlieferungen, en 
íd., Studien, 50 nota 31: «Sólo cuando se poseen ya los datos sociológicos es posi- 
ble establecer una correlación entre las situaciones sociales y los textos». Cf. tam- 
bién las afirmaciones formuladas en otro contexto por Peter Lampe, Die stadtró- 
mischen Cbristen in den ersien beiden Jabrbunderten: Untersuchungen zur 
Sozialgeschichte (WUNT Reihe 2,18; Tubinga ?1989) 252: «No es metodológica- 
mente legítimo formular conclusiones acerca de la situación social de los gnósti- 
cos simplemente a partir de la estructura de este sistema teológico, y ello porque 
se parte de ciertas ideas preconcebidas (weberianas) acerca de las correlaciones 
existentes entre unas “condiciones sociales” y unas “doctrinas metafísicas”. Habría 
que invertir el procedimiento». 
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que repetir lo ya sabido, pero con una nueva terminología? El 
mero hecho de que pueda conseguirse que los modelos socioló- 
gicos se correspondan con los datos del Nuevo Testamento no 
constituye prueba alguna de su validez. Tal como está, el com- 
ponente sociológico del artículo de Meeks no añade nada a su 
interpretación del Evangelio de Juan, sino que simplemente viene 
a reforzar la interpretación que ya había elegido *. 


Inestabilidad social y cristiandad paulina 


Meeks se ha dedicado también a un estudio exhaustivo de la 
cristiandad paulina, abordando parcelas muy diversas del análisis 
sociológico. Los resultados de estos trabajos fueron publicados en 
un libro que con razón ha sido elogiado como el mejor sobre el 
universo social de Pablo y de la cristiandad paulina, The First 
Urban Christians (1983). En esta obra discute el autor varias pers- 
pectivas sociológicas en relación con esta parcela del cristianis- 
mo primitivo, tales como su contexto sociohistórico, su estratifi- 
cación social, los procedimientos para el gobierno y la solución 
de los conflictos, la organización social interna, la función de los 
ritos y la mutua influencia de las creencias y la situación social. 
Sobre esta última cuestión propone una interesantísima hipótesis 
en un avance al libro; éste es su propio resumen: 


Un número significativo de personas del círculo paulino que 
se habían convertido al cristianismo se habría sentido en una posi- 
ción social ambigua. Eran individuos inquietos, inestables. En la 
doctrina y en los ritos del nuevo movimiento descubrieron una 
poderosa constelación ambivamente de símblos —la crucifixión del 
Hijo de Dios- que venía a confirmar y a transformar ciertos aspec- 
tos de su propia experiencia. Por otra parte, los pequeños grupos 
en los que fueron iniciados estaban más estrechamente unidos y 
fomentaban un tipo de iniciación mucho más intensa y emotiva 
entre sus miembros que los círculos y asociaciones cultuales ordi- 
narios, Pero aquellos grupos se salían además de lo habitual por 
el grado en que lograban amalgamar a personas de distintos nive- 
les sociales. En aquellos grupos, las personas que hemos podido 
señalar encontraban nuevos cauces para las energías y capacida- 
des que ya les habían permitido atravesar las barreras sociales. 
Ejercían un poder dentro de aquellos grupos en una medida que 


32 Ch. Tuckett, Reading the New Testament: Methods of Interpretation (Londres 
1987) 145ss. 
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no les sería fácil conseguir en la sociedad «exterior», y estas nue- 
vas experiencias de autoridad eran confirmadas por unas creencias 
relativas al modo en que Dios muestra su poder ahora y a la forma 
en que muy pronto transformará el mundo entero 3, 


Meeks deja abierta la cuestión de la causa y el efecto en esta 
«coherencia natural» o «analogía estructural. entre la estructura 
social de la congregación de los corintios (bastantes de cuyos 
miembros destacados padecían la inestabilidad de su posición 
social) y su creencia fundamental, paradójica y antitética, de que 
el mismo Hijo de Dios se había encarnado y había sido rechaza- 
do por la sociedad, aunque Dios lo había confirmado en la re- 
surrección. Estas personas pudieron sentirse atraídas hacia un 
movimiento cuyos ritos y creencias las ayudaban a encontrar sen- 
tido a su propia experiencia social, abrumada de tensiones. Tam- 
bién pudo ocurrir que su experiencia contribuyera a la selección 
y configuración de tales creencias *, 

A pesar de todo, resulta difícil evitar la impresión de que esta 
hipótesis se apoya realmente en el presupuesto de que la religión 
funciona como una compensación por los distintos tipos de pri- 
vaciones que afectan al estrato dirigente de los cristianos pauli- 
nos; esto significa que 4) el modelo de la vida de Cristo aporta 
una interpretación de sus propias frustraciones sociales, lo que 
confiere al mundo y a sus propias vidas el sentido de que antes 
carecían; b) la cálida atmósfera del grupo cristiano aporta a sus 
miembros un sentimiento de solidaridad que no tuvieron antes, y 
c) la necesidad que tiene este grupo de una autoridad competen- 
te encaja con sus anhelos de desplegar sus habilidades y ener- 
gías, así como de legitimar el poder que ejercen sobre los otros, 
y que hasta entonces habrían quedado insatisfechos. Presentada 
de esta forma, la hipótesis viene a ser una combinación de las 
perspectivas de la sociología del conocimiento y de la psicología 
de la motivación. 

En su libro The First Urban Christians (1983) vuelve Meeks 
sobre la hipótesis de la inestabilidad de la posición social. Este 
concepto es analizado y definido al comienzo del capítulo 2, en 
que el autor aborda el tema del nivel social de los primeros cris- 
tianos y llega además a la conclusión de que tanto la clasé social 


% W. A. Meeks, The Social Context of Pauline Theology: «Interpretation» 36 
(1982) 266-77, esp. 2755. 
%4 Ibid., 272. 
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como el ordo son categorías inadecuadas para establecer el cua- 
dro de la estratificación en las ciudades grecorromanas %, Men- 
ciona a continuación que hay personas en la actual sociedad nor- 
teamericana que sufren las consecuencias de la inestabilidad 
social (y que ocupan una posición elevada por referencia a deter- 
minadas variables sociales, pero baja por otras consideraciones) y 
que buscan la superación de esa inestabilidad mediante alguno de 
estos tres procedimientos: cambiar la sociedad, cambiarse a sí 
mismos o cambiar la imagen que tienen de sí mismos, Esto podría 
desembocar en la formulación de la hipótesis de que las personas 
que en épocas pasadas se situaban en niveles bajos tenían las mis- 
mas ideas y, por consiguiente, eran más proclives a cambiar su 
situación y su autopercepción que los ciudadanos normales. No 
podemos dar por supuesto que la mentalidad antigua, por lo que 
respecta a la autopercepción y la motivación, era idéntica a la 
nuestra, postagustiniana y postfreudiana, pero Meeks mantiene su 
optimismo acerca de la posibilidad de aplicar estos parámetros 
modernos a las sociedades antiguas, convencido de que las teo- 
rías relativas a la inestabilidad de la posición social tienen «una 
gran fuerza heurística» %, 

Al final de este capítulo aduce Meeks un análisis de los datos 
prosopográficos y otras pruebas indirectas referentes al nivel 
social de los primeros cristianos paulinos en confirmación del 
consenso que parece establecerse acerca de que una congrega- 
ción paulina nos daría la imagen de un corte transversal de la 
sociedad urbana y de que sería posible encontrar pruebas de una 
diversidad de situaciones sociales conforme a las distintas dimen- 
siones que definen la posición social, especialmente entre los 
miembros dirigentes. Meeks añade por su cuenta una generaliza- 
ción, concretamente que los individuos más activos y prominen- 
tes dentro del círculo de Pablo son personas de una gran inesta- 


35 Meeks, Urban, 53-55. 

36 Otros autores comparten esta convicción, como Loveday Alexander, Luke's 
Preface in the Context of Greek Preface-Writing: Novum Testamentum» 18 (1986) 
70: «Muchos escritores de temas científicos [entre los que podría contarse Lucas] 
adolecían probablemente de ese tipo de “inestabilidad de posición elevada” iden- 
tificado por Wayne Meeks como decisivo para la formación de Ja autoconciencia 
de la primitiva cristiandad paulina. Independientemente de la categoría social 
reconocida a cualquier especialidad (la retórica, por ejemplo, gozaba de una alta 
estima), quienes la practicaban o la enseñaban eran con mucha frecuencia escla- 
vos O libertos de las grandes familias, griegos dentro de la sociedad romana, hom- 
bres obligados a buscarse el sustento mediante el ejercicio de su profesión». 
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bilidad en cuanto a su posición social, y se pregunta si no será 
ello algo más que accidental, es decir, si no habrá en ello algo 
perfectamente lógico y no una mera noticia casual *”. En la penúl- 
tima página de su libro llega Meeks casi a convertir este interro- 
gante en una hipótesis sociológica al estimar que éste habría sido 
un factor decisivo en su conversión al cristianismo, Pero la for- 
mula a través de una doble pregunta: ¿es verosímil que el univer- 
so simbólico del cristianismo (paulino) atrajera a las personas que 
se sentían afectadas por la inestabilidad de su posición social? 
O a la inversa: ¿tenderían sus experiencias a reforzar precisamen- 
te aquellos símbolos paradójicos y dialécticos? 38 

El método de proponer una hipótesis en forma de cuestiones 
pareadas contrastantes es una elegante manera de mostrar lo ten- 
tadora que resulta la sugerencia en cuestión y puede naturalmen- 
te entenderse como una prueba de que Meeks se ha vuelto con 
el tiempo más cauteloso a la hora de afirmar algo acerca de las 
correlaciones *, Pero es también una manera de sugerir la dialéc- 
tica entre las experiencias sociales y la formulación teológica 
(cf. el término «eforzar»), Como afirmaba Meeks en 1972, «se trata 
de un reforzamiento continuo y armónico entre la experiencia 
social y la ideología» %. A pesar de la formulación cautelosa, no 
cabe duda de que Meeks está convencido de que se da una corre- 
lación entre fe y situación social, también en la cristiandad paulina. 


Crítica de la hipótesis de la inestabilidad 
de la posición social 


La hipótesis de la inestabilidad de la posición social y sus 
correlaciones en la teología de las comunidades paulinas ha pro- 
vocado un pequeño aluvión de animados comentarios críticos, 
señal cierta de que algo nuevo y capaz de alertarnos se ha pro- 
ducido en nuestra disciplina. Quizá convenga recordar que entre 
investigadores, lo trivial y lo notoriamente falso apenas provoca 
algún comentario y que la crítica seria es de hecho una muestra 
de respeto. Cuando otros investigadores se sienten impresiona- 
dos, lo que ocurre realmente es que se ven obligados a repensar 


37 Meeks, Urban, 73. 

38 Ibid., 191. 

32 Lo ha señalado, entre otros, Tuckett, Reading the New Testament, 149 
nota 24. 

40 Cf. nota 24, supra. 
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el asunto de manera más radical y, en consecuencia, responden 
con críticas más radicales. 

Ya hemos visto que la tesis central de Meeks es que los dirigen- 
tes de las congregaciones paulinas se sentían afectados por la ines- 
tabilidad en cuanto a su posición social y que ello les provocaba un 
estado de disonancia cognitiva (término que Meeks interpreta como 
una suerte de privación, una sensación de que el mundo está des- 
quiciado y la persona sufre las consecuencias), que aliviaban con su 
ingreso en la secta milenarista que era el cristianismo. Para empezar, 
el problema de la tesis de Meeks es que en realidad se trata de algo 
más que un instrumento heurístico. «La teoría es paradigmática. 
Aporta la explicación primaria de la existencia de la cristiandad pau- 
lina» %, Evidentemente, para Meeks es importantísima, puesto que 
sale a relucir más de una vez a lo largo de su obra, forma parte de 
su aplicación del modelo del movimiento milenarista o de la secta y 
parece aportar explicaciones de por qué las personas adoptaban el 
cristianismo en términos de convicciones o motivos superfluos, 

Pero en algunas recensiones se han formulado ciertas dudas 
sobre la historicidad de la inestabilidad social en cuanto tal. Podrí- 
amos preguntarnos, por ejemplo, si Meeks ha probado su existen- 
cia O si no pasa de ser una interesante sugerencia con vistas a ini- 
ciar una nueva línea de investigación. El hecho mismo de que la 
posición social no sea un factor unidimensional hace que esa inves- 
tigación histórica resulte sumamente dificultosa, aun en el caso de 
que contáramos con todos los materiales primarios necesarios para 
ello, cosa que no ocurre %, Otra es la cuestión referente a la repre- 
sentatividad de los personajes detectados en el análisis prosopo- 
gráfico: la disconformidad con respecto a la posición social puede 
ser experimentada también por individuos que descienden en la 
escala social y no consiguen ocupar puestos de dirección. ¿A cuán- 
tos cristianos de estas congregaciones sería posible aplicar la hipó- 
tesis de Meeks? $ ¿Y qué decir de la conversión al cristianismo 


41 S, K, Stovers, The Social Sciences and the Study of Early Christianity, en 
W. S. Green (ed.), Approaches to Ancient Judaism (Atlanta 1985) 149-81, esp. 170. 

4 G. Schóllgen, Was wissen wir úber die Sozialstruktur der paulinischen 
Gemeinden?. New Testament Studies» 34 (1988) 71-82, esp. 78-80. Meeks resume 
muy brevemente los datos en The First Urban Christians (1983) 73 y 91. 

43 G. Theissen, Review of The First Urban Christians by Wayne A. Meeks: «Jour- 
nal of Religion» 65 (1985) 111-13; J. H. Elliott, Review of The First Urban Christians 
by Wayne A. Meeks: «Religious Studies Review» 11 (1985), 329-35, esp. 331; 
R. L. Rohrbaugh, Social Location of Thought as a Heuristic Construct in New Tes- 
tament Study: «Journal for the Study of the New Testament» 30 (1987) 103-119, 
esp. 110s. 
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como remedio para este tipo de malestar? En efecto, si las perso- 
nas de elevada posición social pretendían aminorar su inestabili- 
dad social, ¿por qué habrían de unirse a un grupo que no haría 
sino disminuir su prestigio a los ojos del mundo y agudizar así su 
problema? + 

Muchos han comentado también que la filosofía subyacente a 
los razonamientos de Meeks acerca de la inestabilidad de la situa- 
ción social y sus probables efectos resulta demasiado moderna %, 
No hay un solo caso en que pueda probarse directamente que la 
supuesta inestabilidad de la posición social fuera advertida por 
aquellos mismos de quienes se supone que la padecían o por la 
sociedad de su entorno, y mucho menos que la considerasen 
dolorosa *. La idea de que era así realmente se basa en lo que 
Rohrbaugh califica como «sociocentrismo», es decir, en la tenden- 
cia a ver las cosas desde la perspectiva de un mundo que ha pasa- 
do por la revolución industrial, como si ésta no hubiera alterado 
en absoluto nuestros esquemas de percepción social 7. Con esto 
se plantea una cuestión ulterior referente a si la inestabilidad de 
la condición social era realmente una fuerza impulsora importan- 
te en la situación social que describe Meeks. Rohrbaugh afirma 
que el temor a un posible descenso en la escala social (que era 
cosa prácticamente universal) quizá no tuviera tanto que ver con 
las aspiraciones sociales como con una angustia más profunda 
con respecto a la propia vida. Es más verosímil 


que el mensaje teológico del texto [el Nuevo Testamento] haya de 
entenderse como dirigido a personas que no se sienten tan ame- 
nazadas en su posición social como aterradas por el carácter pre- 
cario de su situación en el mundo. Sea cual fuere la influencia que 
pudo tener tanto en el cristianismo primitivo como en el Nuevo 
Testamento el deseo del prestigio social, probablemente fue de 
modestas proporciones en comparación con la esperanza de un 
futuro distinto, de un reino nuevo y diferente %, 


4 Theissen, Review Meeks (art. cit.). Elliott argumenta que tal era el resultado 
de su conversión al cristianismo para los destinatarios de 1 Pedro. 

1 Por ejemplo, B. J. Malina, Review of the First Urban Christians by Wayne A. 
Meeks: «Journal of Biblical Literature» 104 (1985) 346-49; E. A. Tiryakian, Review of 
the First Urban Christians by Wayne A. Meeks: «American Journal of Sociology» 90 
(1985) 1138-1140; Rohrbaugh, Social Location, 110, 118 nota 30. 

46 Schóllgen, Was wissen wir?, 79. 

17 Rohrbaugh, Social Location, 113. 

4 R. L. Rohrbaugh, Metbodological Considerations in the Debate over the Social 
Class Status of Early Christians. Journal of the American Academy of Religion» 52 
(1984) 519-46, esp. 543. 
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Elliott critica a Meeks por no explicitar la función de la teoría 
en su hipótesis sobre la inestabilidad de la situación social: 


Por una parte, su análisis de la correlación entre creencia y 
comportamiento se apoya en los presupuestos teoréticos de que 
las creencias religiosas vienen determinadas en cuanto a su fuerza 
y significado por contextos sociales específicos, que tales creencias 
reflejan percepciones específicas de la realidad social y simultáne- 
amente contribuyen a la actualización de unos objetivos sociales 
específicos, y que es posible y necesario indagar acerca de las 
varias funciones sociales de los sistemas de creencias. 


Por alguna razón piensa Meeks que ya está evitando los pre- 
supuestos teoréticos, pero lo que realmente ocurre es todo lo con- 
trario: 


Son precisamente estos presupuestos sociológicos los que 
sugieren las nuevas cuestiones que plantea, los datos que recopi- 
la y las correlaciones que busca, y son también los que les con- 
fieren fuerza imaginativa y capacidad explicativa. 


Prosigue Elliott indicando que la obra de Meeks se hubiera 
podido beneficiar de una clara articulación y discusión de la teo- 
ría y los presupuestos subyacentes, con lo que hubiera aflorado 
el marco teorético subyacente y se habría facilitado la búsqueda 
de pruebas complementarias a partir de otras investigaciones 
sociológicas %. 

En su exhaustiva crítica de la obra de Meeks, Stanley Kent Sto- 
wers termina señalando una característica general de sus teorías 
que se destaca en primer plano, por ejemplo, en su capítulo sobre 
el ritual. En la idea que tiene Meeks sobre el ritual como prueba 
de una estructuración latente de la situación social hay un rasgo 
_ notable, y es que parece en gran medida innecesario, desde el 
momento en que esas funciones aparecen de modo tan explícito 
en los textos paulinos. La función del bautismo y la Eucaristía 
como elementos creadores y conformadores de la unidad en la 
congregación se cuenta entre los más explícitos objetivos de 
Pablo al mencionarlos. Lo mismo cabe decir de las estructuras de 
la creencia que Meeks aborda en su último capítulo. En efecto, lo 


% J. H. Elliott, Review of the First Urban Christians by Wayne A. Meeks: «Reli- 
gious Studies Review» 11 (1985) 329-35, esp. 333. 
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que Meeks considera únicamente como funciones latentes de 
estas creencias se inculca de hecho como un ideal o va al menos 
implícito en los conceptos mismos. La correlación entre estructu- 
ras de las creencias y estructuras del comportamiento forma parte, 
por consiguiente, de la intención manifiesta del apóstol y no se 
trata de algo que pueda detectarse únicamente en virtud de un 
análisis mediante los instrumentos de la sociología del conoci- 
miento *, 


LA SOCIOLOGIA DEL CONOCIMIENTO: 
ALGUNAS PERSPECTIVAS CRÍTICAS 


La aplicación de las perspectivas de la sociología del conoci- 
miento a los textos del Nuevo Testamento plantea también algu- 
nos problemas que no afectan simplemente a los pocos ejemplos 
que se han expuesto anteriormente. Ahora nos ocuparemos de 
algunos de estos problemas metodológicos de carácter general. 


¿Simetría o disimetría en la correlación? 


El mismo Theissen nos ha ofrecido una valiosa discusión acer- 
ca de los principios de las conclusiones analíticas, es decir, las 
obtenidas a partir de diferentes tipos de información indirecta, 
como las incidencias históricas, las normas explícitas o implícitas 
y los símbolos de la fe religiosa *!, En relación con lo último, que 
es un punto clave cuando se trata de las relaciones existentes 
entre creencias y situación social, Theissen afirma que ésta es la 
más difícil de todas las conclusiones analíticas, y ello porque es 
imposible decidir desde el primer momento si existe simetría O 
asimetría entre el símbolo y la realidad social %. Por ejemplo, 
cuando el apóstol Pablo utiliza el cuerpo como símbolo de la igle- 
sia, habrá que interpretarlo al mismo tiempo como un indicativo 
y un imperativo. Esto significa que ese símbolo es a la vez una 
descripción de una comunidad estrechamente unida (prueba de 
una simetría entre símbolo y realidad) y una exhortación a formar 
y mantener una comunidad de este tipo (cierta falta de simetría 


50 Stowers, The Social Sciences, 168-76. 
31 G, Theissen, Die soziologische Auswertung, 40-51. 
2 Ibid,, 46. 


174 Estructuras simbólicas y sociales 


entre símbolo y realidad). Pero nada hay en el símbolo mismo 
que nos indique sobre cuál de estos aspectos, la simetría o la asi- 
metría, hemos de cargar el acento, 

Si nos fijamos en el lenguaje metafórico de las parábolas de 
Jesús, esta perspectiva nos servirá para descubrir claves sobre el 
trasfondo sociológico de esta tradición. Se nos habla de terrate- 
nientes, jornaleros, deudores, pastores, amas de casa y otros per- 
sonajes de la vida rural de Palestina. Pero sacar conclusiones a 
partir de este trasfondo general sobre la situación social del 
hablante o de los portadores de la tradición parece mucho más 
difícil. Es llamativo, por ejemplo, que muchas de las parábolas de 
Jesús nos hablen de señores y reyes, y que en esas parábolas se 
contemplen las cosas desde la perspectiva de aquéllos. ¿Significa 
esto que Jesús procedía de las clases superiores o que les tenía 
simpatía? Hay otras explicaciones quizá más probables, y ello sig- 
nifica que hemos de guardarnos de suponer ingenuamente que 
hay una simetría entre las imágenes predominantemente rurales y 
el carácter del movimiento de Jesús. 

Atendiendo al tercer género de símbolos, los míticos, en que 
no se describen realidades sociales, sino que se habla directa- 
mente de Dios y de las realidades celestes (aunque, por supues- 
to, en lenguaje antropomórfico) %, Theissen introduce el concep- 
to de «intensificación simbólica» (Steigerung). En los símbolos 
poéticos se presentan las realidades cotidianas en forma concen- 
trada, pero en los símbolos míticos se intensifican en tal grado 
que se trasciende la realidad empírica. Este procedimiento fun- 
ciona a veces como una intensificación de las experiencias de tipo 
ordinario; tal es el caso de la posesión diabólica que se presen- 
ta matizada por las experiencias negativas de la opresión política 
(cf. el demonio de Mc 5,9, que se da a sí mismo el nombre de 
«Legión» y que no quiere ser expulsado del país). Pero las inten- 
sificaciones simbólicas pueden servir también para trascender la 
realidad terrena, lo que significa que los símbolos míticos pueden 
funcionar como una intensificación o como una negación de la 
experiencia empírica. Este carácter de posible ambivalencia hace 
difícil establecer la correlación entre símbolos míticos y situación 


$ Ibid.. 47: «A diferencia de las figuras poéticas, que no representan ninguna 
mwalidad social capaz de transparentar en su totalidad otra cosa diferente. expre- 
sn mucho más directamente eso toto”: la acuvidad de dioses. ér. 
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social, aun en el caso de que conozcamos cuál es esa situación. 
Cuando los símbolos son el único o el principal medio para obte- 
ner datos acerca de la situación social, habremos de afirmar que 
nada podemos averiguar acerca de ella. 

El análisis sociológico de los símbolos puede adoptar diversas 
direcciones. Se puede empezar 4) por su dimensión semántica, par- 
tiendo de los elementos humanos que se manejan (por ejemplo, el 
cuerpo, la familia o los utensilios), para sacar conclusiones refe- 
rentes a la situación social de quienes se sirven de los mitos y los 
símbolos. Pero las imágenes mitológicas reflejan muy frecuente- 
mente etapas anteriores de la cultura (como ocurre cuando se llama 
rey a Dios, aunque la organización política haya cambiado y adop- 
tado la forma republicana, o se dice que sacrificó a su propio hijo, 
a pesar de que tal cosa ya no se considera ética entre los seres 
humanos). Esto viene a recordarnos que los símbolos y las metáfo- 
ras adquieren en seguida vida propia e independiente, en la que se 
abren a nuevos contenidos e interpretaciones. Otro enfoque con- 
siste b) en buscar homologías estructurales entre la realidad social 
y las imágenes religiosas, especialmente en lo que se refiere a sus 
propiedades «sintagmáticas» (lo que media entre los elementos de 
las imágenes y los de la situación). Por ejemplo, la integración de 
distintas tradiciones religiosas puede reflejarse en las genealogías 
de los dioses, que de este modo quedan reconciliados en un siste- 
ma coherente. Theissen menciona un ejemplo importante, el de la 
homología estructural entre la extrañeza del Logos en este mundo 
y la de la comunidad joánica, que Meeks puso de relieve en su 
famoso artículo de 1972. Finalmente, es también posible partir de 
c) la dimensión paradigmática del mito, explorando las relaciones 
y Oposiciones supratemporales existentes entre sus elementos 
(Lévi-Strauss estimaba que en tales oposiciones se reflejan ciertos 
conflictos societarios fundamentales). 

Una vez formulada esta minuciosa descripción de los diferen- 
tes modos de establecer conclusiones acerca de las realidades 
sociales subyacentes a los símbolos míticos, Theissen termina afir- 
mando enfáticamente que este tipo de enfoque analítico resulta 
tan problemático que es preferible probar antes con cualquier 
otro método %. Pero esta precariedad es característica de todas las 


94 "heissen, Die soztologische Ausiwertmip, 49: «Bn consecuencia, la deducción 
apartir de los simbolos milicos pe deberá considene como el procedimiento ma 
problemático para realizar el anadiala sociológico de han tl honac redil. 8 
recomendable probar primero con todos dos demás alntermn deduetdven 
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conclusiones analíticas. En la crítica de la redacción es ya tópica 
desde hace décadas la afirmación de que también los textos narra- 
tivos pueden oscilar entre un significado descriptivo o narrativo e 
incluso simbólico, y de ahí expresiones como «la tendencia luca- 
na». El mismo Theissen menciona que siempre hay un desnivel 
entre las normas y la realidad social, lo cual significa que el valor 
informativo de las normas acerca de los patrones de comporta- 
miento no puede estimarse ni en un cien por cien ni en un cero 
por cien o, dicho de otro modo, no conocemos ni podemos cono- 
cer el grado de simetría que les corresponde. En el caso de los 
materiales evangélicos (a los que algunos añadirían también los 
de los Hechos) nos encontramos con la dificultad añadida de que 
no sabemos exactamente si los evangelios son crónicas de acon- 
tecimientos históricos, códigos de comportamiento explícitos o 
implícitos, o textos simbólicos. Desde la pespectiva de la historia 
de las formas quizá pudiera decirse que sí y que no al mismo 
tiempo a todas esas alternativas. 

La conclusión principal que se desprende de esta discusión 
acerca del grado de simetría existente entre los textos simbólicos 
y las situaciones sociales ha de ser que los juicios acerca de tales 
correlaciones son necesariamente aproximativos e inseguros, sim- 
plemente en virtud del carácter complejo y multidimensional de 
los textos. 


Conclusiones a partir de la multifuncionalidad 
de las creencias 


Más de un escriturista ha señalado que las tradiciones teoló- 
gicas o los complejos de creencias funcionan muchas veces en 
contextos diferentes. Por ejemplo, Paul Hanson ha demostrado 
que personas situadas en diferentes contextos sociales pueden 
recurrir por igual a la apocalíptica. Para unos es un recurso váli- 
do en una situación de crisis, mientras que otros que también la 
utilizan quizá pertenezcan a la tradición mayoritaria, mientras que 
otros la emplearán movidos por su inclinación al pensamiento 
especulativo. También puede responder su utilización a propósi- 
tos diversos, como 1) legitimar un período de incumplimiento y 
espera; 2) compensar las dificultades presentes manteniendo la 
esperanza en un mundo mejor; 3) como un acicate utópico para 
la acción. Desde el punto de vista de la integración de los miem- 
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bros de una sociedad, nótese que los apartados 1) y 2) tienden a 
mantener el status quo, mientras que el 3) parece más revolucio- 
nario *, 

De manera semejante, Wayne Meeks demostró que el len- 
guaje apocalíptico puede tener al menos siete funciones en las 
cartas paulinas %, Es probable que todos estos casos de lenguaje 
apocalíptico funcionen conjuntamente como partes de un com- 
plejo simbólico más amplio que sirve como centro organizador 
de una nueva comunidad. Pero se trata de un centro fluido. 
Meeks insiste en que la tradición apocalíptica puede ser utiliza- 
da (en Gálatas) para garantizar ciertas innovaciones que se apar- 
taban de las normas establecidas, pero también (en 1 Corintios) 
para frenar los comportamientos aberrantes que causaban exci- 
siones en la comunidad. Está claro que se da una relación dia- 
léctica entre tradición apocalíptica y situación social, ya que la 
primera no se correlaciona con la segunda de manera uniforme, 
si bien es cierto que la función o intencionalidad unificadora es 
la solidaridad y la estabilidad de las congregaciones ”. En otro 
artículo señalaba también Meeks otras cinco funciones sociales 
diferentes a cuyo servicio está el complejo crucifixión-resurrec- 
ción en la existencia del movimiento paulino, y resume así su 
pensamiento: 


Vemos que las implicaciones de la creencia no eran automáti- 
cas. La explicitación de una creencia capital como era la fe en la 
resurrección de Cristo era un proceso dialéctico. Las que un tanto 
crudamente podríamos designar como sus consecuencias sociales 
formaban asimismo parte de ese proceso. De manera semejante, 
también el mundo social que había contribuido a modelar la exis- 


55 Ch. Rowland, Reading, 361-63. 

56 WY7, A. Meeks, Social Functions of Apocalyptic Language in Pauline Chritia- 
nity, en Hellholm (ed.), Apocalypticism in tbe Mediterranean World (1983) 687- 
706, esp. 700, con enumeración de las siete funciones; cf. también íd., The First 
Urban Christians, 174-79. 

57 Peter Lampe ha insistido en que se da este mismo tipo de dialéctica o influ- 
jo mutuo entre tres factores (el recurso a la tradición apocalíptica, la adopción del 
etbos específico de una determinada capa social y la experiencia de la situación 
real) que operan en las distintas tradiciones apocalípticas durante la crisis de hacia 
el año 160 d.C., y los que se manejan en el Apocalipsis de Juan; cf. P. Lampe, Die 
Apokalyptiker-ibre Situation und ¡br Handeln, en U. Luz, J. Kegler, P. Lampe, 
P. Hoffmann, Eschatologie und Friedenshandeln: Exegetische Beitráge zur 
Frage cbristlicher Friedensverantwortung (Stuttgarter Bibelstudien 101, Stuttgart 
1982) 59-114. 
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tencia y la mente de los miembros de los grupos cristianos debió 
de desempeñar un cierto papel en ese proceso %, 


Pienso que Meeks y los demás autores que se sitúan en esta 
misma línea están muy acertados al señalar que un mismo com- 
plejo de creencias puede ser utilizado de muy distintas maneras 
al servicio de la tarea general de consolidar el universo simbólico 
y el mundo social de los primeros cristianos. Si se me permite 
expresarlo de este modo, diré que se puede hablar de la multi- 
funcionalidad de las creencias, que tiene que ver también con la 
utilización dialéctica a cuyo servicio estaban primariamente esas 
mismas creencias. Es probable que muchos significados se des- 
arrollaran únicamente cuando una nueva situación social reclamó 
Una interpretación o un entendimiento de la fe diferentes, más 
profundos de lo que había sido transmitido y recibido. 

¿Cuáles son, sin embargo, las implicaciones de esta multifun- 
cionalidad, de este carácter dialéctico de las creencias con res- 
pecto a la posibilidad de establecer una correlación entre ellas y 
unas situaciones sociales específicas? El funcionalismo sociológi- 
co del tipo más elemental da por supuesto que hay una relación 
punto por punto entre las creencias y sus funciones sociales («tal 
creencia debió de tener tal función y satisfacer tal necesidad del 
grupo»), cosa que ya no es admisible. Pero podríamos preguntar- 
nos si mejoran realmente las cosas por afirmar que «este comple- 
jo de creencias tenía al menos estas cinco o seis funciones». Si un 
complejo de creencias se desarrolla en una constante interacción 
con diferentes situaciones, ello significa, por supuesto, que no es 
posible hacer una lectura retroactiva, a partir del producto teoló- 
gico acabado, de la situación que lo configuró, pues ésta podría 
ser una cualquiera entre cinco o seis. Dicho de otro modo, si el 
evangelio de Jesucristo crucificado y resucitado sació el hambre 
espiritual y alivió los apuros y la angustia sociales de ricos y 
pobres, varones y mujeres, esclavos y libres, judíos y gentiles; si 
pudo estimular unas innovaciones éticas como la comunidad de 
mesa y suavizar las demasiado radicales; si reforzó la autoridad de 
los apóstoles y sirvió para definir los límites de la comunidad y 


% W. A, Meeks, The Social Context of Pauline Theology. «Interpretation» 36 
(1982) 266-77, esp. 272-75; cita en 275. Una interpretación semejente, pero inde- 
pendiente, en S. C. Barton, Paul and the Cross: A Sociological Approach: «Theo- 
logy» 85 (1982) 13-19, que se mantiene en íd., Paul and tbe Resurrection: A Socio- 
logical Approach: «Religion» 14 (1984) 67-75. 
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conferir sentido al dolor y cimentar la esperanza de la vida eter- 
na, tendremos que preguntarnos si no guardará una correlación 
con la totalidad de la existencia humana. 

Y dado el carácter muy verosímilmente dialéctico del proceso 
de correlación, esto viene a corroborar la imposibilidad de esta- 
blecer cómo es una determinada situación social a partir del resul- 
tado final. Una situación social original puede dar de sí diferentes 
resultados finales, dado que los factores interactivos que intervie- 
nen en el proceso no han de ser necesariamente los mismos. Y a 
la vez, un resultado final determinado puede sobrevenir, al menos 
en teoría, por diferentes conductos. Si abandonamos la primitiva 
idea de que existe una correlación fuerte, directa y de carácter 
casi determinista entre las ideas y la base social, parece inevitable 
la conclusión de que no es posible decir mucho más acerca de las 
correlaciones. 


Los presupuestos de la conmensurabilidad intercultural 


Stanley Kent Stowers ha llevado a cabo un soberbio análisis 
metodológico en torno a la cuestión de cómo pueden ser aplica- 
dos los modelos sociológicos a las culturas antiguas, relacionán- 
dola además con la actual discusión acerca de la conmensurabili- 
dad entre diferentes sociedades y culturas %%. Muchas veces se da 
simplemente por supuesta esa conmensurabilidad, no sólo entre 
los sociólogos y filósofos funcionalistas, sino también entre los 
exegetas que adoptan un modelo sociológico, como el modelo de 
secta de Bryan Wilson, y lo aplican al cristianismo primitivo. Pero 
la idea de que todas las sociedades son básicamente similares y 
de que es posible compararlas entre sí es filosófica y metodológi- 
camente simplista e infundada %, 

Los sociólogos funcionalistas estiman que los fenómenos 
sociales y la sociedad globalmente condiderada pueden analizar- 


2 S, K, Stowers, The Social Sciences and the Study of Early Christianity (cf. nota 
41, supra). 

60 Cf. la crítica que formula T. O. Beidelman, The moral imagination of the 
Kaguru: some thoughts on tricksters, translation and comparative analysis: «Ame- 
rican Ethnologist» 7 (1980) 27-42, a propósito de la facilidad con que se asume que 
los conceptos y modelos sociológicos del siglo xx (como el del «artero- [tricksted) 
pueden funcionar como una especie de universales para comparar diferentes 
sociedades y culturas. 
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se con absoluta independencia de lo que piensen sus actores, 
cuyas ideas, mormas, creencias y motivaciones quizá parezcan 
gobernar la vida social, y puede que incluso así lo crean ellos 
mismos, pero en realidad sólo sirven para velar el proceso real, 
que se atiene a sus propias leyes latentes y funcionales. Pero la 
discusión que se ha desarrollado durante las últimas décadas en 
el campo de la filosofía de la ciencia y de la historia ha llevado 
a un reconocimiento cada vez más claro de que carece de base 
el axioma funcionalista según el cual ha de excluirse de las 
explicaciones sociológicas el pensamiento de los agentes socia- 
les. Las explicaciones han de empezar por las motivaciones, nor- 
mas y creencias de los mismos agentes, y sólo después se pro- 
cederá a introducir explicaciones causales en aquellos casos en 
que no quepa el recurso al universo simbólico de los agentes. 
Esto significa que cada grupo y cada sociedad habrán de ser 
analizados como una comunidad moral con entidad propia, una 
comunidad que tiene unos objetivos que configuran y rigen su 
comportamiento social, y esto es precisamente lo que se echa de 
menos en muchos estudios sociológicos sobre el cristianismo 
primitivo. 

Los estudios de Theissen y Meeks aparecen viciados por el 
axioma funcionalista de que hay unas leyes sociales invisibles que 
operan independientemente de lo que quieran o piensen los 
agentes sociales. Stowers señalaba (cf. p. 127, supra) que Meeks, 
al parecer, pensaba que las funciones latentes de ritos y creencias 
para el alivio del malestar social son los elementos realmente ope- 
rativos en la vida social de los primeros cristianos, y que ello es 
indicio del grado en que el axioma funcionalista determinaba su 
análisis %, En la sociología del conocimiento de Theissen, en la 
línea de la historia de las formas, la idea de las funciones latentes 
se manifiesta en una devaluación de las funciones correspon- 
dientes a las creencias explícitas y al esfuerzo consciente por pre- 
servar la tradición de Jesús. Se supone que los intereses latentes 
y de autolegitimación de los discípulos ejercieron un poder exclu- 
sivo de selección y configuración sobre esta tradición, y que tal 
es la causa de que ésta se convirtiera en un espejo fiel de su situa- 
ción social y de sus esquemas funcionales. 


6l Stowers, The Social Sciences, 176 


La correlación directa y la ubicación social 
del pensamiento 


En su artículo «Social Location of Thought» as a Heuristic Cons- 
truct in New Testament Study (1987) ofrece Rohrbaugh un incisi- 
vo análisis de algunos conceptos y postulados básicos de la socio- 
logía del conocimiento y del modo en que afectan a los esfuerzos 
de los exegetas por detectar correlaciones entre los textos y su 
trasfondo social. Afirma que es necesario empezar por conocer lo 
que significa la ubicación social del pensamiento. «De hecho, 
parece que media frecuentemente alguna relación entre las estruc- 
turas sociales y las creencias, aunque de modo complejo y apa- 
rentemente no sistemático» *, La idea fundamental, en la que insis- 
te especialmente la sociología marxista, es que todo conocimiento 
o creencia tiene una base social, que lo mismo pueden ser las cla- 
ses sociales que las generaciones, los grupos ocupacionales, las 
sectas, las asociaciones o incluso ciertos procesos como los de 
competición o conflicto. Muchos de los grupos que han sido pro- 
puestos (como los «ascéticos» o los «grupos paulinos») resultan 
complicados de definir, se solapan frecuentemente unos con otros 
y por ello mismo es difícil establecer su relación con unas ideas 
en concreto. Un análisis más detenido revela que, en su mayor 
parte, los grupos o estratos propuestos como ubicaciones sociales 
son fruto de las definiciones arbitrarias de los investigadores, sin 
base alguna en las concepciones de los mismos participantes. El 
panorama se agrava si tenemos en cuenta que estamos separados 
del objeto de nuestra investigación por una gran distancia tem- 
poral y cultural, de modo que nuestras divisiones analíticas de la 
sociedad en grupos y estratos resultan inevitablemente modernas. 

Al fijarse en los análisis de Meeks, Rohrbaugh señala estos 
problemas característicos. ¿Eran los cristianos paulinos lo bastan- 
te homogéneos como para que veamos en ellos un grupo sepa- 
rado, una ubicación social distinta? ¿Cómo es posible saber, sim- 
plemente a través de la lectura de las cartas paulinas, que muchos 
pudieron estar en desacuerdo con él o que quizá encontraban 
importantes otros aspectos de su fe que no son mencionados? Por 
supuesto, las ideas de Pablo debieron de tener un sentido para 
determinadas personas (se «correlacionaban» con su situación), 
pero «resulta casi imposible establecer ubicaciones sociales 


62 Rohrbaugh, Social Location, 104. 
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mediante deducciones basadas en el pensamiento de un solo 
autor» 6. Los intentos de Meeks en orden a describir su perfil pre- 
cristiano y explicar por qué se sintieron atraídos a juntarse en un 
mismo grupo con ayuda de conceptos sociológicos como «inesta- 
bilidad social», «movimiento milenarista» y «disonancia cognitiva» 
son también criticados por Rohrbaugh, como veíamos anterior- 
mente, que los encuentra fuertemente influidos por unos presu- 
puestos sociocéntricos anacrónicos acerca de cómo debieron de 
sentirse y reaccionar las personas. 

Hemos de entender que la ubicación social es lo que Peter 
Berger y Thomas Luckmann llamaban una «estructura de plausibi- 
lidad», un ámbito de significacióri socialmente definido. Esto quie- 
re decir que se trata de una construcción mental, una imagen del 
mundo producida y mantenida desde la sociedad, pero no un 
conjunto de condiciones sociales. 


La base social no es la causa de otras ideas, sino el contexto 
en que otras ideas son interpretadas y entendidas como posibili- 
dades realistas. Pocos sociólogos del conocimiento contemporá- 
neos aceptarían que es posible situar los orígenes causales de 
determinadas ideas como si la ubicación social pudiera «dar razón 
de» las ideas que en ella surgen... Incluso los marxistas, que pre- 
suponen rutinariamente la existencia de una correlación entre las 
ideas de un determinado grupo y sus intereses sociales, se alejan 
de cuanto signifique una noción rígida de causalidad. La ubicación 
social es un recurso heurístico, no una explicación %, 


Por supuesto, esta crítica no significa que sea inútil o inválida 
en sí misma la búsqueda de correlaciones entre los textos y las 
situaciones sociales. Pero quiere decir que una vez más hemos de 
reconocer que es necesario empezar esa búsqueda a partir de un 


% Ibid., 111. Rohrbaugh señala que Meeks piensa que la «correlación» se evi- 
dencia en la coherencia de la fe y la práctica social, mientras que este término sig- 
nifica en la fraseología sociológica la «correlación» entre la posición de la persona 
en un determinado orden social y sus pensamientos y acciones, independiente- 
mente de que sean o no coherentes entre sí estos pensamientos y estas acciones; 
cf. ibid., 117 nota 24. 

6 Ibid., 114, refiriéndose a Barry Barnes, Interests and Growth of Knowledge 
(Londres, Henley y Boston 1977) esp. cap. 3, sobre el problema de la imputación. 
Barnes encuentra que se da una conexión mucho más débil entre el conocimien- 
to y la estructura social de lo que habitualmente afirman los autores que se si- 
túan en la línea de la sociología del conocimiento, y considera imposible asumir 
cualquier teoría general que ponga incluso los intereses sociales particulares en 
relación directa con la clase o con cualquier otra categoría. Cf. Interests, 578. 
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buen conocimiento de los datos sociales, advirtiendo que esas 
relaciones se caracterizan precisamente por su sutileza y comple- 
jidad. 

Quizá pudiéramos ampliar nuestra crítica más allá de las for- 
mulaciones de Rohrbaugh y Stowers, y decir que la relación pun- 
tual, directa y causal entre la vida social y el pensamiento huma- 
no ha ido perdiendo progresivamente terreno en sociología, hasta 
ser sustituida por unos modelos más ricos y más complejos. Por 
poner un ejemplo, la simple teoría de la base y la superestructu- 
ra, que ve en toda ideología y en toda expresión cultural un mero 
reflejo o un subproducto de una dinámica social más profunda 
localizada en el sistema socioeconómico, se considera hoy exce- 
sivamente simplista y carente de realismo, a pesar incluso de que 
se aferra a una característica esencial de la vida social %, Esta evo- 
lución debería servir para inculcar una cierta precaución a los 
escrituristas y que no se precipitaran a adoptar unos modelos 
sociológicos poco elaborados, simplistas, tomados tanto de la 
sociología propiamente dicha (como el funcionalismo socio- 
céntrico) o de la misma tradición exegética (como la crítica de las 
formas). 

Peter Lampe hace algunas observaciones adicionales sobre la 
relación existente entre las situaciones sociales y las expresiones 
de la fe. Se puede admitir que las creencias y las afirmaciones teo- 
lógicas son muchas veces coherentes con las experiencias que el 
creyente tiene de la realidad social, pero eso no significa que tales 
creencias «deriven» de esa realidad social o que sean proyeccio- 
nes de la misma. Siempre es posible demostrar que los cambios 
teológicos dependen también de unos factores internos, teológi- 
cos, O sistemáticos. Es falsa la alternativa entre dos interpretacio- 


6 Gerd Theissen ofrece un ejemplo típico de esta clase de crítica en su traba- 
jo Theoretische Probleme, en Studien, 66-71, y Zur forschungsgeschichtlichen 
Einordnung, en Studien, 25-30, 

Podríamos mencionar además otros ejemplos, como la idea de Arnold Gehlen, 
de que las instituciones sociales y las necesidades humanas están conectadas úni- 
camente a través de un compromiso con las ideas; cf. H. Schelsky (ed.), Zur 
Theorie der Institution (Dússeldorf 1970) 23; las ideas de Karl Mannheim y Theo- 
dor Geiger acerca de que la «visión del mundo» y la «mentalidad» son el nexo entre 
la base social y las distintas ideologías; cf. K. Berger, Wissenssoziologie und Exe- 
gese des Neuen Testaments : «Kairos» 19 (1977) 124-33, esp. 128; la sugerencia de 
Peter Munz en el sentido de que la conexión entre las formas sociales y las cre- 
encias religiosas se establece por el cauce de unos «símbolos naturales» como los 
descritos por Mary Douglas; cf. P. Munz, The Problem of «Die soziologische Veror- 
tung des antiken Gnostizismus» [Numenr» 19 (1972) 41-51. 
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nes monocausales, la «sociohistórica» o la «histórico-tradicional», 
de los textos. Las dos son necesarias porque están relacionadas 
entre sí como la altura y la profundidad en un espacio y forman 
parte de una interpretación «tridimensional» de los textos. En rea- 
lidad, las proposiciones teológicas tienen frecuentemente una fun- 
ción social, y en dos direcciones. Por una parte, confieren la nece- 
saria legitimidad a determinadas pautas de comportamiento, 
mientras que, por otra, las controlan y les dan forma. La situación 
social y la doctrina (tradición, teología) no están interrelacionadas 
estáticamente, a modo de la base y la superestructura, sino que se 
influyen en un mutuo intercambio dinámico %, 

Las críticas que se han formulado en esta capítulo contra los 
intentos de aplicar las perspectivas de la sociología del conoci- 
miento a la historia y la vida del cristianismo primitivo no signifi- 
can un ataque a toda una línea de investigación y mucho menos 
a algunos investigadores en concreto, sino que han de entender- 
se como una llamada a la responsabilidad. Los escrituristas que 
utilizan teorías y modelos sociológicos se hacen en principio ple- 
namente responsables de ellos, lo que significa que deben cono- 
cerlos, comprenderlos y familiarizarse con su historia crítica y sus 
presupuestos básicos. Stanley Kent Stowers ha formulado esta 
obligación del sociólogo del Nuevo Testamento (que, por supues- 
to, es a la vez «historiador»: 


La lección [que se desprende de esta crítica de los presupues- 
tos ocultos y tendenciosos de la sociología de Weber] es que el 
historiador ha de ser capaz no sólo de ajustar y adaptar las teo- 
rías sociológicas al objeto de la investigación histórica, sino tam- 
bién de criticar unas teorías que quizá adolecen de un cierto ana- 
cronismo, etc. Dicho de otro modo, el historiador ha de entender 
por completo el significado explicativo y las implicaciones de una 
determinada teoría... Observar o describir son cosas que re- 
quieren modelos, paradigmas y esquemas conceptuales. Así, el 
historiador de la cultura antigua no puede eludir la autocrítica, pre- 
tendiendo utilizar únicamente los métodos históricos tradicionales. 
Los modelos, métodos y teorías de las ciencias sociales ofrecen al 


66 P, Lampe, Die stadtrómischen Cbristen in den ersten beiden Jabrbunderien: 
Untersuchungen zur Sozialgeschichte (WUNT Reihe 2, 18; Tubinga *1989) 347s. 
Acerca del problema de la causalidad, véase la distinción de Lampe entre causali- 
dad genética y de apoyo (la segunda se refiere a los factores que hacen posible la 
persistencia de un determinado fenómeno); cf. ibid., 348, así como la observación 
de Theissen sobre la autonomía de la religión en la nota final de Verlassen, en Stu- 
dien, 141 nota 79. 
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historiador la oportunidad de acceder a nuevos y más amplios 
horizontes. Al mismo tiempo aportan nuevas complejidades, de 
modo que su utilización exige una permanente discusión crítica en 
diálogo con la filosofía de la ciencia y de la historia acerca de su 
aplicación por historiadores de culturas dispares %. 


No cabe duda de que con esto situamos el listón muy alto, de 
modo que resultará comprensible que los especialistas del Nuevo 
Testamento interesados en utilizar la sociología se sientan tenta-. 
dos de echarse atrás al entender que se les exige una triple cua- 
lificación: en exegesis, en sociología y en filosofía de la ciencia. 
Por otra parte, podríamos decir que, si las cuestiones fundamen- 
tales se centran en torno a «da acción, la causalidad y los valores 
humanos» % y a la relación entre la acción humana y la divina, la 
teología y los teólogos estarán de nuevo en su propio terreno. 
Estas cuestiones se cuentan entre las que prefieren los teólogos y 
los exégetas para buscarles respuestas y a la vez se refieren al 
núcleo esencial de nuestra disciplina intelectual. Profundizar en la 
sociología del conocimiento y en sus presupuestos fundamentales 
no debe de ser un mal camino para aproximarse al problema del 
sentido y muy en especial del significado de la religión. 


6 Stowers, The Social Sciences, 168. 
68 Ibid., 149. 
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¿GANAR EL CUERPO Y PERDER EL ALMA? 


ESCLARECEDORA PERO ALIENANTE: 
¿COMO MANEJAR LA SOCIOLOGIA? 


Si repasamos la historia de los estudios bíblicos, observaremos 
que los escrituristas no han tenido fácil el paso hacia la visión his- 
tórica de la Biblia. Tratar las que se consideran Escrituras Sagra- 
das exactamente igual que cualquier otra colección de documen- 
tos antiguos y plantearse cuestiones críticas acerca de la veracidad 
de sus afirmaciones ha de parecer un acto de irreverencia a cual- 
quier cristiano que crea en su Biblia. Esta dificultad no es en 
modo alguno cosa del pasado. Yo mismo recuerdo la mezcla de 
curiosidad y repugnancia con que reaccioné ante el torbellino de 
teorías críticas acerca del problema sinóptico y la autoría de los 
diferentes documentos bíblicos con que me encontré justamente 
en el primer curso de teología hace ya veintiocho años, y lo 
mismo puedo observar en mis alumnos. (He de advertir al lector 
que, si bien hoy me siento ya curado de espantos, aún me consi- 
dero un teólogo conservador, luterano, de la Alta Iglesia.) 

Básicamente, esta dificultad ha ido siempre emparejada con 
los estudios teológicos. Ya en el siglo xm se dijo, por ejemplo, que 
todo el que emprendiera el estudio de la teología entraría en un 
período de sequedad en su vida de oración. Esta irremediable ten- 
sión es consecuencia del esfuerzo por interiorizar una visión sis- 
temática y analítica de la propia fe, es decir, por distanciarse de 
esa fe para observarla como desde fuera, sin que por ello deje de 
ser el más preciado tesoro que se lleva en el corazón y la verdad 
que sustenta la propia existencia. 

Mayor es, sin embargo, la dificultad con que tropieza el cre- 
yente y a la vez teólogo que aborda el estudio histórico y socio- 
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lógico de los textos bíblicos, pues al investigador se le pide en 
este caso que adopte un distanciamiento de segundo orden. Se 
trata, en efecto, de un estudio no sólo analítico, racional y siste- 
mático, sino que además es preciso desarrollarlo sobre la presun- 
ción de que sólo son admisibles los datos empíricos y observables 
o, dicho de otro modo, que es bueno excluir a Dios y la causali- 
dad trascendente. No siempre se advierte esta realidad cuando se 
estudia la historia bíblica, ya que los presupuestos fundamentales 
y las teorías explicativas en que se apoya este estudio suelen estar 
veladas por el tono descriptivo y narrativo de aquélla, Pero la 
sociología bíblica es una rama de la historia (cf. cap. 1) en que no 
se oculta el carácter agnóstico de la investigación histórica, sino 
que se pone en primer plano ante los ojos de los estudiosos, 
como un reto a sus perspectivas frecuentemente teístas !. 

Pienso que ésta es la causa de esa reacción un tanto penosa 
que antes he mencionado y que podemos advertir en los escritu- 
ristas cuando tratan de adoptar la perspectiva sociológica. La 
encuentran tan crasa y extraña (como ocurrió hace cien años con 
los métodos históricos o literarios) que no pueden por menos que 
preguntarse si es en absoluto adecuada para trabajar con los tex- 
tos bíblicos. ¿No se plantearán problemas insuperables al hacer 
uso de la sociología, que es obviamente un tipo moderno de aná- 
lisis, al aplicarla a unos materiales tan antiguos como la Biblia? 
¿No es acaso la sociología necesariamente reduccionista y deter- 
minista en su tratamiento de los fenómenos sobrenaturales o espi- 
rituales, con el consiguiente riesgo de distorsionar el gozoso 
conocimiento de la Biblia? ¿Tiene realmente alguna utilidad la 
sociología en las tareas exegéticas? 

Sería erróneo considerar estas cuestiones y la mentalidad en 
que se basan como mera expresión de la resistencia inicial que 
provoca toda perspectiva nueva y revolucionaria, o de la negati- 
va a medir la propia fe con uno más de los retos acuciantes que 
nos plantea la racionalidad sistemática. Algunos de los temores 
que han sido expresados contra la introducción de la "sociología 
en los estudios bíblicos carecen de fundamento, pero otros tienen 
su razón de ser?, Dentro de su brusquedad, viene perfectamente 





' Una esclarecedora e interesante discusión del problema relativo a estas dos 
perspectivas distintas y al «concordato» entre fe y razón en R. Morgan, Biblical 
Interpretation, cap. 1 (Interpretation and Biblical Interpretation») y passim,. 

? Cf. N. K, Gottwald, The Tribes of Yabweb: A Sociology of tbe Religion of Libe- 
rated Israel 1250-1050 B.C.E. (Londres 1981) 8-11: los exegetas sienten recelo ante 
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al caso la observación de Daniel Harrington: «Los escritos del 
Nuevo Testamento son documentos religiosos, y la sociología 
carece de un método satisfactorio para tratar el elemento divino, 
no racional, que tanta importancia tiene en la experiencia religio- 
sa» 3, Para entender por qué son así las cosas, habremos de echar 
primero un vistazo a la tradición intelectual de la sociología. 


La tendencia antirreligiosa de la sociología 


La sociología no es un instrumento intelectual neutro que 
pueda ser aplicado a cualquier tema sin afectarlo. (Cada día se 
cuestiona más la idea de que la tecnología pueda ser en absolu- 
to neutral.) La sociología se ha presentado muchas veces con la 
pretensión de ser absolutamente científica y estar libre de todo 
prejuicio ya desde los tiempos de Marx, Comte y Spencer. Al lega- 
do de la Ilustración que recibió corresponde la presunción, quizá 
excesivamente precipitada, de que una vez desechadas las viejas 
teologías y filosofías, ya se es libre para contemplar la realidad tal 
como es verdaderamente. No es de extrañar que la primera socio- 
logía, que frecuentemente acusaba a la religión de no ser ni 
buena ni verdadera, fuera considerada por sus adeptos y por sus 
detractores como antagonista de la religión %, Esta actitud hostil se 
ha atenuado considerablemente a lo largo del presente siglo. No 
obstante, esta tendenciosidad heredada de la Ilustración es la tra- 
dición en la que se sitúan las ciencias sociales, y a ello se debe 
que interpreten la religión como una invención humana, a lo que 
no pocas veces añaden que no es otra cosa que una creación 
humana ?. 


la perspectiva sociológica porque 4) piensan que podría minar la primacía de la 
teología; b) la sociología les parece demasiado elemental e imprecisa; c) no va con 
sus puntos de vista muy de clase media; d) al igual que todos los humanistas, se 
fijan primariamente en lo individual, lo singular y lo concreto, pero no, como la 
sociología, en lo típico y general. 

? D, J. Harrington, Sociological Concepts and the Early Church: A Decade of 
Research: «Theological Studies» 41 (1980) 181-90, esp. 182s. 

í Cf, por ejemplo, Gager, Shall We Marry Our Enemies? Sociology and the New 
Testament: «Interpretation» 36 (1982) 256-65, esp. 2565; B. Johnson, Sociological 
Theory and Religious Truth: «Sociological Analysis» 38 (1977) 368-88, esp. 370. Para 
una historia de la evolución de la sociología de la religión, cf. R. Robertson, The 
Sociological Interpretation of Religion (Oxford 1972) 7-33. 

3 Cf. la siguiente descripción de la sociología y la teología como dos tradicio- 
nes divergentes en H. A. Green, The Economic and Social Origins of Gnosticism 
(SBL Diss. Series 77; Atlanta 1985) 7s: «La sociología se ocupa de los aconteci- 
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A pesar de que han pasado décadas de neutralidad weberia- 
na y de la determinación parsoniana en sociología de no entrar 
en discusiones ontológicas de ningún tipo (acerca de la verdad de 
las Opiniones religiosas o morales), los críticos aún pueden seña- 
lar la existencia de ciertas tendenciosidades de tipos diversos en 
el campo de la sociología. Los valores entran en juego ya a la hora 
de seleccionar los problemas científicos y están inevitablemente 
enraizados en el lenguaje sociológico, pues hasta las formulacio- 
nes más desapasionadas son portadoras de una «sobrecarga de 
normatividad», que no es posible evitar, si la sociología aspira en 
absoluto a abordar las cuestiones humanamente importantes f. La 
teoría sociológica moderna tiende más bien a minimizar el papel 
que desempeñan los intereses ideológicos en las acciones socia- 
les, tales como la creación y el mantenimiento de los compromi- 
sos religiosos. Se toma nota de la perspectiva religiosa de los 
agentes sociales, pero no se le concede ninguna validez o efica- 
cia, que se reservan para los factores propiamente sociales (nivel 
de educación, trasfondo familiar, privación relativa, etc.). Los 
sociólogos se atienen, en consecuencia, a una convicción implíci- 
ta, y es que ellos entienden la base de las creencias y de la acti- 
vidad religiosa mejor que los mismos creyentes. El sociólogo Ben- 
ton Johnson saca esta conclusión: 


Los análisis sociológicos de la religión implican que la fe reli- 
giosa surge como respuesta no a la «realidad» percibida por las per- 
sonas religiosas, sino más bien a la «realidad» percibida por los 
sociólogos... Las primeras teorías sociológicas sobre la religión 
proclamaban que las ideas religiosas son ilusorias. La teoría 
moderna trata de eludir la cuestión de la veracidad, pero en la 
práctica fomenta unos análisis que por necesidad han de parecer 
reduccionistas a cualquiera que tome en serio las ideas religiosas 
en sus propios términos. Las explicaciones sociológicas de la reli- 


mientos humanos en la evolución histórica del mundo; la teología versa sobre la 
creación del hombre por Dios y la subsiguiente evolución del hombre en relación 
con Dios. La tarea sociológica es horizontal, mientras que la de la teología es ver- 
tical. La sociología interpreta la experiencia humana en términos del ámbito feno- 
ménico, mientras que la teología lo hace en términos de lo nouménico. La socio- 
logía es compatible con el relativismo ético, mientras que la teología sólo entiende 
de absolutos éticos. Dicho de otro modo, en virtud de sus presupuestos filosófi- 
cos y sus tradiciones históricas divergentes, la sociología y la teología aplican 
métodos y criterios diferentes para el análisis y ordenan sus datos de modos radi- 
calmente distintos». 
6 B. Johnson, Sociological Theory and Religious Trutb, 371. 
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gión tienen el efecto de descartarla. Implican inevitablemente la 
afirmación de que las ideas religiosas no son en absoluto ver- 
daderas ?. 


Y el teólogo Thomas Best formula la misma observación en 
estos términos: 


La sociología como tal toma en consideración únicamente la 
dimensión humana del comportamiento humano y elimina siste- 
máticamente los factores transhumanos $. 


Esta es también la crítica de la sociología que formulaba Stan- 
ley K. Stowers a propósito de la tendencia sociológica inherente 
a los esfuerzos de Wayne Meeks por explicar las correlaciones 
existentes entre la fe y las situaciones sociales como resultado de 
unos factores latentes y no de unas ideas y una planificación 
explícitas y conscientes ?. También Werner Georg Kúmmel ha ob- 
servado en algunas investigaciones sociológicas sobre materiales 
del Nuevo Testamento esta misma renuencia a permitir que los 
factores ideológicos o las creencias religiosas desempeñen una 
función estructurante en la reconstrucción de la vida social del 
cristianismo primitivo, y critica a Theissen por no valorar el con- 
tenido de las creencias de los primeros judeocristianos como un 
factor que influyó decisivamente en su vida comunitaria, y ello a 
causa de su preocupación unilateral por su situación social. 
Y David Verner, cuya reconstrucción de la estructura social de la 
comunidad que se trasluce en las Pastorales se elogia, es también 
criticado por dejar de lado simplemente los nuevos elementos que 
pudieron atraer a los esclavos y a las viudas jóvenes (que son 
relegadas sociológicamente a un segundo plano en estas cartas) 
concretamente hacia la comunidad cristiana de fe. En los dos 
casos, el análisis sociológico se fija en unos aspectos nuevos e 
importantes de la primitiva realidad cristiana, pero da la impresión 


7 Ibid., 375, Cf. también R. A. Segal, The Social Sciences and the Truth of Reli- 
gious Belief3. «Journal of the American Academy of Religion» 48 (1980) 403-413, 
esp. 404: «Independientemente de que las explicaciones sociológicas postulen o 
no la falsedad de las ideas religiosas, en la práctica ocurre así invariablemente». 
También M. A. Poloma, Toward a Christian Sociological Perspective: Religious 
Values, Theory and Methodology» «Sociological Analysis» 43 (1982) 95-108, esp. 99, 
afirma que la sociología adolece de un prejuicio antirreligioso. 

* Th. F. Best, The Sociological Study of tbe New Testament: Promise and Peril of 
a New Discipline. «Scottish Journal of Theology» 36 (1983) 181-94, esp. 192. 

? Cf. cap. 4, supra, sección sobre la conmensurabilidad. 
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de no ser capaz de incorporar a su análisis la dimensión de la fe, 
tan singular y existencialmente importante para aquellos mismos 
cristianos **, 


¿Es inevitable el reduccionismo? 


La cuestión de la verdad de la sociología (y de otras ciencias 
empíricas) en relación con la verdad de la religión es demasiado 
amplia como para abordarla aquí. (Un buen punto de partida 
sería el antes mencionado artículo de Benton Johnson y la dis- 
cusión a que en él se hace referencia.) *! Sin embargo, un breve 
análisis del problema del reduccionismo o, como es designado a 
veces, del imperialismo epistemológico quizá nos ayude a escla- 
recer esa relación. 


El reduccionismo se refiere al procedimiento de subsumir un 
modelo en otro cuando los dos se encuentran situados en el 
mismo nivel de abstracción. Por ejemplo, explicar la biología sim- 
plemente como una forma de la física, la economía como una 
forma de la psicología o la teología como una forma de la socio- 
logía serían otros tantos casos de reduccionismo. Sin embargo, 
explicar un conjunto de datos —pero no modelos— desde las pers- 
pectivas de la biología, la sociología, la ciencia política, la econo- 
mía, etc., no es reduccionismo... El conjunto de datos, el bloque 
informativo permanecen intactos. Por otra parte, equiparar inter- 
pretación bíblica con teología, como hacen algunos teólogos sis- 
temáticos, es reduccionismo ??. 


10 Y, G. Kimmel, Das Urchristentum 11. Arbeiten zur Spezialproblemen. b. Zur 
Sozialgeschichte und Soziologie der Urkirche: «Theologische Rundschau» 50 (1985) 
327-63, esp. 347-49, 361. 

1 Podemos mencionar la discusión entablada en los años setenta entre Robert 
Bellah y otros sociólogos, especialmente Anthony, Curtis y Robbins, acerca del 
«realismo simbólico» y las «estructuras profundas», tenemos también la sociología 
de la religión de Peter L. Berber, The Sacred Canopy, con sus «señales de trascen- 
dencia» y su «relativización de los relativizadores» (discutido todo ello por Cairns y 
Gill; el Simposio de Blackfriars de 1979, publicado por Martin, Mills y Pickering 
(eds.), Sociology and Theology: Alliance and Conflict (Brighton 1980), así como los 
trabajos de Hodges (1974), Segal (1980) y Poloma (1982); finalmente, las obras de 
R. Gill, 7he Social Context of Theology: A Methodological Enquiry (1975), Theology 
and Social Structure (1977) y la antología con introducción de R. Gill (ed.), Theo- 
logy and Sociology: A Reader (1987). 

12 B, J. Malina, The Social Sciences and Biblical Interpretation, en Gottwald 
(ed.), Bible and Liberation, 11-25, esp. 19. Wayne Meeks, First Urban Christians, 4, 
ha hecho algunas atinadas observaciones acerca de las confusiones y simplifica- 
ciones del reduccionismo teológico. 
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La idea de «subsumir» implica la pretensión de que el propio 
sistema conceptual (modelo, teoría) es ontológicamente superior 
a los demás (Bellah), y que éstos pueden ser suficientemente 
explicados dentro del sistema propio, puesto que es superior. La 
formulación típicamente reduccionista empieza por expresiones 
como «esas ideas..., tus creencias no son otra cosa que...» nada 
raras en los estudios bíblicos, aunque normalmente se expresan 
de manera más implícita que explícita. De todos modos hemos de 
admitir que una cierta tendencia reduccionista es un rasgo gene- 
ral de los métodos históricos aplicados a los relatos sobre mila- 
gros y otras incursiones de la realidad trascendente *, 

Bruce Malina, con cuya definición del reduccionismo empe- 
zábamos, concede que los silencios sociales son «deterministas», 
en el sentido de que apenas dejan espacio a la actividad creado- 
ra de Dios o de los hombres dentro de sus modelos. Pero los 
modelos son únicamente instrumentos para entender o para pro- 
nosticar, hechos para fines limitados. Y el fin limitado de los 
modelos de la sociología es «detectar geralidades, rasgos típicos e 
identidades dentro de los grupos humanos. Desde el punto de 
vista sociológico, los seres humanos están socialmente determi- 
nados». Pero a menos que se utilicen con criterios reduccionistas, 
las ciencias sociales no impiden que nos aproximemos a nuestros 
datos por otros caminos 'í, Obviamente, para Malina, el reduccio- 
nismo es un tipo de actitud, una arrogancia innecesaria, de que el 
sociólogo puede prescindir en el momento en que así lo desee. 
O. C. Edwards añade que los distintos niveles de descripción son 
cada cual válido en sus propios términos y que no pueden entrar 
en contradicción unos con otros, pues funcionan en distintos pla- 
nos *%. El reduccionismo, por consiguiente, vendría a ser casi un 
error moral, una especie de chauvinismo de la investigación del 
que procuran apartarse los investigadores sensatos. 


13 Cf., por ejemplo, Morgan, Biblical Interpretation, 134, y Ch. Rowland, Rea- 
ding tbe New Testament! Sociologically: An Introduction: «Theology» 88 (1985) 358- 
64, esp. 358. 

14 B, J. Malina, The Social Sciences and Biblical Interpretation, en Gottwald 
(ed.), Bible and Liberation, 11-25, esp. 20. 

15 O, C. Edwards Jr., Sociology as a Tool for Interpreting the New Testament: 
«Anglican Theological Review» 65 (1983) 431-46, esp. 445. Este autor critica a 
Gager por no estar dispuesto a admitir este tipo de interpretaciones múltiples y no 
contradictorias de los fenómenos bíblicos. Sobre el reduccionismo de Gager, 
cf. también D. Tracy, A Theological Response to «Kingdom and Community» 
«Zygon: Journal of Religion and Science» 13 (1978) 131-35, esp. 133s. 


Epistemologías alternativas 


Ciertamente, «os mismos sociólogos —y quizá todavía más que 
los investigadores del Nuevo Testamento que les piden prestados 
sus instrumentos— se están volviendo cada día más sensibles al 
imperialismo epistemológico inherente a sus modelos», de modo 
que en general ya han abandonado la búsqueda de un principio 
causal único, la gran teoría capaz de explicar la vida social en su 
totalidad *ó. Y en la medida en que pierde terreno el ansia expli- 
cativa, retrocede también la confianza en que esta ciencia puede 
entender realmente por sí sola los fenómenos de la vida social, 
incluida la vida religiosa. Pero puede tratarse de un cambio que 
afectará sobre todo a la metasociología o a los aledaños de la 
sociología, sin que ello suponga diferencia alguna en cuanto al 
modo en que se hace y se debe hacer la sociología. Los sociólo- 
gos quizá se vuelvan personalmente más humildes en lo referen- 
te a su profesión, pero no podrán abandonar sus presupuestos 
y sus métodos básicos sin perder al mismo tiempo su profesio- 
nalidad. 

Peter L. Berger puede servir de ejemplo de lo que quiero dar 
a entender. Berger es un sociólogo que ha explicado claramente 
a sus lectores que él no es ateo, sino creyente cristiano. Pero pien- 
sa al mismo tiempo que la sociología y la teología son dos disci- 
plinas diferentes, con estructuras netamente dispares en cuanto a 
las respectivas gamas de intereses. La sociología es y será siempre 
una ciencia empírica, encerrada en lo concreto histórico y sus 
relatividades. No puede resolver el problema de la relatividad en 
el sentido de hacer de árbitro entre sistemas de significación con- 
flictivos en términos de su verdad definitiva. La sociología no 
tiene Otro remedio que poner entre paréntesis el estatuto ontoló- 
gico de las afirmaciones religiosas, todas las cuales y en la misma 
medida en que son propiamente religiosas quedan más allá del 
alcance de la accesibilidad empírica. Dicho de otro modo, la 
sociología ha de permanecer agnóstica ” o, dado que se excluyen 
los dioses, atea. El sociólogo tiene que dar explicaciones socioló- 
gicas, es decir, no trascendentes, no religiosas de los hechos reli- 
giosos, aunque fuera de la profesión sea un devoto creyente. 


16 Th, F, Best, The Sociological Study of the New Testament: Promise and Peril 
of a New Discipline: «Scottish Journal of Theology» 36 (1983) 181-94, esp. 189s, 

1 P, L. Berger y H. Kellner, Sociology Reinterpreted: An Essay on Method and 
Vocation (Harmondsworth 1981) 76, 90, 142. 
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Posee además una dimensión metasociológica, que incluye una 
estructura de intereses teológicos preferentes a los que puede 
acogerse en un momento determinado. La estructura de intereses 
teológicos comprende también lo sociológico («el Espíritu Santo 
utilizó los sentimientos de inestabilidad sociológica de Esteban 
para abrir su corazón al evangelio») y a la inversa (da inestabili- 
dad sociológica de Esteban se vio aliviada por creer cuanto Pablo 
le decía acerca de Jesús»). Esta transición de una a otra estructura 
de intereses preferentes dentro de la misma persona no es una 
especie de esquizofrenia, sino más bien una experiencia cotidia- 
na en la existencia de los individuos de nuestro tiempo *, 

Robin Gill (que posee el doctorado en teología y en sociolo- 
gía) ha desarrollado una discusión exhaustiva de estas materias y 
termina por adoptar una postura que se aproxima mucho a la de 
Berger *”. Señala la crítica de los teólogos contra la sociología por- 
que ésta adopta un sistema de causalidad cerradamente finito por 
oposición al sistema trascendente, con lo que excluye por princi- 
pio la intervención de Dios en los asuntos humanos. Podríamos 
responder que las objecciones de los teólogos que se niegan a 
aceptar unas explicaciones sociológicas y psicológicas sobre los 
orígenes del cristianismo es un caso de falacia genética en que se 
confunden los orígenes con la validez. Pero Gill indica que no es 
suficiente esta respuesta. Si John Allegro tuviera razón al afirmar 
que el cristianismo surgió igual que un culto psicodélico del 
hongo, ello desacreditaría al cristianismo como una religión válida 
a los ojos de muchos cristianos ?. Esto demuestra que las explica- 
ciones intramundanas de asuntos como el origen de la religión que 
profesa cada cual pueden volverse en la práctica contra esa fe. 

Después de discutir y dar la vuelta a las propuestas de John 
Bowker y Robert Bellah acerca de una sociología de la religión en 
que cabría la posibilidad de admitir la veracidad de ésta, Gill ter- 
mina por proponer una metodología consecuente del «como si». 
El sociólogo trabaja como si todas las interacciones humanas res- 
pondieran a unos determinantes sociales, independientemente de 
que admita en el plano personal que existen además otros deter- 


18 Ibid., 878. 

1% R. Gill, 7he Social Context of Old Theology: A Methodological Enquiry (Lon- 
dres y Oxford 1975) 26-39 (cap. 3: «Explanation in Sociology and Theology»). Más 
bibliografía en nota 10, supra. 

2 R, Gill, Berger's Plausibility Structures: A Response to Professor Cairns: «Scot- 
tish Journal of Theology» 27 (1974) 198-207, esp. 201. 
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minantes. La metodología teológica del «como si», por otra parte, 
presupone que términos como «Dios» tienen un referente, y que 
existe una causalidad trascendente ?. 

Podríamos decir que esta solución práctica implica una opción 
entre dos epistemologías alternativas, una que permite recoger 
información procedente de Dios y referente a Dios, y que conse- 
cuentemente aceptará y buscará ese tipo de información, y otra 
que la descarta y, por tanto, no la encontrará. La adopción de una 
metodología del «como si» no es, por consiguiente, una decisión 
confinada al campo de la teología, sino que afectará también al 
de la filosofía y más exactamente al de la epistemología. Esto sig- 
nifica además que la sociología no entra directamente en cuestio- 
nes ontológicas, a pesar incluso de que su punto de vista y sus 
resultados no queden fuera de tal discusión. David Tracy ha seña- 
lado en su respuesta a la obra de Gager, Kingdom and Commu- 
nity, que la aceptación de un análisis implacable cuenta ya con 
una larga tradición en filosofía y en teología filosófica: 


Muchos teólogos cristianos contemporáneos profesan clara- 
mente la convicción de que, sobre bases estrictamente metodoló- 
gicas y teológicas intracristianas, no se puede permitir que las cre- 
encias personales influyan en un análisis histórico o sociológico 
desapasionado del cristianismo primitivo, que podría así degene- 
rar en un análisis un tanto «excepcional» (más exactamente, super- 
ficial) de los «orígenes cristianos»... [Esta posición] reclama un aná- 
lisis filosófico de los significados reinterpretados de los sentidos 
histórico, hermenéutico y sociológico. A mi modo de ver... sólo el 
análisis filosófico puede aportar el interlocutor necesario para esta- 
blecer las condiciones suficientes, que no son exactamente las 
necesarias, para valorar el significado religioso del mundo social 
del cristianismo primitivo... La definición funcional de la religión 
empleada para los estudios sociológicos habrá de ser completada 
con un análisis filosófico del significado y la verdad de las afirma- 
ciones religiosas ?. 


Una vez más: esta discusión nos conduce con toda naturali- 
dad hacia los escabrosos terrenos de la filosofía, en los que no 
pienso adentrarme. Baste formular una reflexión final de carácter 
más bien práctico que se sigue de adoptar la postura de Berger y 


21 Gill, Social Context of Theology, 37-39. 
2 D, Tracy, A Theological Response to «Kingdom and Community. «Zygon: 
Journal of Religion and Science» 13 (1978) 131-35, esp. 132s. 
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Gill. Los teólogos pueden utilizar el análisis sociológico como un 
instrumento de información, aun en el caso de que tengan reser- 
vas acerca de la epistemología que presupone la sociología. Pero 
deberán cuidarse de pensar que los datos aportados por la socio- 
logía pueden incluirse tal cual en las explicaciones teológicas. 
Para saber lo que realmente significan esos datos hay que averi- 
guar primero la teoría que les subyace. Los datos dependen de la 
perspectiva (epistemología, etc.) inherente a la teoría sociológica, 
que además habrá contribuido a conformarlos, y que podríamos 
describir como una especie de filosofía de la sociedad. Y es pre- 
cisamente en el plano de la teoría donde únicamente puede esta- 
blecer relaciones la teología con la sociología %. Dicho de otro 
modo, ni la teoría sociológica ni los datos sociológicos son des- 
cripciones neutrales e ingenuas de la realidad. Se presentan con- 
juntamente y el historiador o el escriturista han de emprender un 
«diálogo» con todos ellos a la vez”. 


EL USO DE LA SOCIOLOGIA 
EN LA EXEGESIS NEOTESTAMENTARIA 


La primera conclusión que se deduce de la panorámica que 
hemos trazado a lo largo de este libro es la confirmación de la 
verdad obvia de que la sociología del Nuevo Testamento es toda- 
vía una disciplina joven. Esto quiere decir que serán necesarias 
todavía muchas investigaciones sobre un buen número de luga- 
res, áreas, períodos, instituciones y textos que están aún por ana- 
lizar. Además, hay una variedad de perspectivas sociológicas que 
están aún por aplicar a los materiales del Nuevo Testamento. 

Quizá hayan quedado también un poco más claros los límites 
de la investigación sociológica sobre materiales bíblicos. La socio- 
logía no puede zanjar cuestiones históricas allá donde faltan 
datos, simplemente porque es un recurso interpretativo entre 
otros, que necesariamente han de contar con algunos datos con 


23 H, Aarflot, Teologí og sosiologi i skjónn eller uskjónn forening? Noen interdi- 
siplinaere randbemerkninger. «Ung Teologi» 7 (Oslo 1974) 96-109, esp. 102s. 

2 Cf. las observaciones de R, Scrogg, The Sociological Interpretation of the New 
Testament: The Present State of Research: New Testament Studies» 26 (1980) 164- 
79, esp. 166s, sobre la necesidad de «preguntarse si este método excluye implíci- 
ta o explícitamente toda dinámica que no sea la inmanente a la sociedad», y la 
forma en que los presupuestos referentes a la ontología impregnan el método 
sociológico que se haya adoptado. " 
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los que trabajar a fin de hallar respuestas a las cuestiones históri- 
cas. La sociología es tan incapaz de llenar los vacíos con que tro- 
pezamos en el plano de los datos como puedan serlo la filosofía 
evolutiva o la teología cristiana, Por otra parte, ha demostrado su 
capacidad para abrir nuevas perspectivas y proponer ideas acer- 
ca del camino a seguir, destacando nuevos datos comparativos y 
rasgos comunes del comportamiento social %. Podríamos añadir la 
observación obvia de que ni la sociología ni la historia en gene- 
ral son ciencias que otorguen a quienes las cultivan una posición 
ventajosa para juzgar la verdad o el valor de las relaciones o pro- 
cesos sociales que han ayudado a descubrir. 

Mucho tienen aún que aprender los sociólogos bíblicos en 
cuestiones de método y acerca de cómo aplicar sobre bases segu- 
ras unos modelos sociológicos transculturales. Es obvio que hasta 
hoy se advierten ciertas deficiencias en este terreno. La más noto- 
ria es, en mi opinión, la falta de precisión analítica y de validez 
transcultural del modelo sociológico más utilizado, concretamen- 
te la tipología iglesia/secta. Se pueden observar también numero- 
sos casos de la tendencia «natural» de las posturas científicas inma- 
duras «a adoptar un sociólogo favorito” cuya obra parece más 
coherente con nuestros materiales y capaz de aportar resultados 
espectaculares» %, Ciertamente, la vida es breve, pero lo menos 
que debe hacer un exegeta es ponerse al corriente de lo que ha 
sucedido con su idea o modelo preferidos en la discusión cientí- 
fica entre los mismos sociólogos (cf. los reparos que pone Cyril 
Rodd a la debilidad de la teoría de la disonancia cognitiva como 
tal teoría sociológica). El investigador del Nuevo Testamento 
habrá de adquirir una plena competencia en las técnicas socioló- 
gicas, hasta el punto de ser capaz de utilizarlas «desde dentro» de 
esa disciplina en lugar de tomarlas a modo de un préstamo, como 
haría un extraño a la misma. Según veíamos en el capítulo ante- 
rior, ello quizá exija incluso una toma de conciencia y un debate 
interior con los presupuestos filosóficos de la sociología que se 
trata de aplicar. Todo esto plantea una serie de exigencias a los 
exegetas, ya que resulta muy difícil explicitar con toda claridad el 
marco analítico o las apoyaturas teoréticas de la labor que se está 
desarrollando sin un conocimiento de todo ello desde dentro. 


23 N, K. Gottwald, The Tribes of Yahweb: A Sociology of tbe Religion of Libéra- 
ted Israel 1250-1050 B.C.E. (Londres 1981 [+ Maryknoll, N.Y. 1979) 17. 

2% Th. F. Best, The Sociological Study of the New Testament: Promise and Peril 
of a New Discipline: «Scottish Journal of Theology» 36 (1983) 181-94, esp. 190s. 
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Quizá no debamos exigir tanto a todos los sociólogos del 
Nuevo Testamento. Mejor será animarlos a abandonar la actitud 
pasiva consistente en utilizar únicamente los modelos preparados 
de antemano por los sociólogos y a pasar a una postura positiva, 
a modificar y desarrollar esos modelos para aplicarlos a sus pro- 
pios datos. Para ello será preciso Organizar una especie de diálo- 
go entre el modelo sociológico y los materiales del Nuevo Testa- 
mento, en que al exegeta corresponderá juzgar si el modelo hace 
justicia a los datos o si los violenta. Toda aplicación de un mode- 
lo o de una teoría en la investigación histórica o interpretativa 
corre el riesgo de regularizar la desconcertante diversidad de los 
materiales aportados por las fuentes hasta rebasar el punto en que 
ya no se buscan generalidades y esquemas inherentes, sino que 
se llega a una armonización y uniformización de los datos. La 
sociología es un análisis de un tipo sumamente abstracto y teoré- 
tico, y puede que todavía conserve algo de su carácter generali- 
zante y «cuasi-normativo». De ahí puede derivarse una tendencia 
que ya hemos aprendido a controlar mejor en la investigación his- 
tórica Ordinaria, concretamente la tendencia a «rectificar» nuestros 
conceptos y modelos, es decir, a considerarlos como realidades 
dinámicas dotadas de una vida propia ”. Por todo ello es reco- 
mendable mantener una cierta atmósfera de experimentación y 
hasta una actitud un tanto lúdica cuando nos ponemos a aplicar 
la teoría y los modelos sociológicos, sin por ello renunciar a una 
total claridad en cuanto a lo que queremos hacer. 

Del discurso desarrollado a lo largo de los capítulos anterio- 
res se desprende asimismo la conclusión de que la sociología va 
muchas veces acompañada de una ontología propia que, sin 
embargo, no ha de formar parte necesariamente de la visión del 
mundo metasociológica de cualquier investigador o de su mane- 
ra de entender la realidad. Simplificando un poco las cosas, podría- 
mos hablar de «sociología» y de «teología» en singular, y de este 
modo establecer que esas dos disciplinas intelectuales formulan 
pretensiones totalizantes de poseer la verdad. La sociología 
«explica» la teología dentro de su propio universo, mientras que la 
teología puede encajar en el marco de sus conocimientos la rea- 
lidad divina y humana. Esto sirve ya de por sí para relativizar y 
refutar el imperialismo epistemológico o la tendencia al reduccio- 
nismo que se da en estas dos disciplinas. Esta toma de concien- 





7 Best, Promise and Peril, 191-93. 
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cia quizá ayude además al teólogo o al escriturista a insistir sere- 
namente en la importancia de la fe como dimensión peculiar de 
los textos bíblicos (y para entender el mundo en general, por 
supuesto). 


La teología experimentará sin duda la influencia de las obser- 
vaciones formuladas desde otras disciplinas, pero hoy es posible 
entender la religión de modo que se combinen la investigación 
racional y la empírica o descriptiva con la fe en su referente tras- 
cendente %, 


Pero el fruto más importante de introducir la sociología en los 
estudios neotestamentarios es, por supuesto, no una conciencia 
más clara de las diferencias que median entre las dos disciplinas, 
ni la posibilidad de plantear cierto número de hipótesis o expli- 
caciones históricas nuevas en torno a los textos, sino más bien el 
hecho de que la sociología ha cambiado nuestro modo ver y 
entender la realidad del cristianismo primitivo. Como indicaba 
Wayne Meeks, será preciso ampliar considerablemente el espec- 
tro de las connotaciones del verbo «significar». En la vida real, el 
«significado» es mucho más rico y complejo de lo que nos puede 
revelar el mero análisis gramatical o semántico. Parte del signifi- 
cado es el modo en que cierto concepto o tradición o pauta de 
conducta confieren sentido a la experiencia social de quienes los 
viven ”. Será preciso incluir la situación social si queremos enten- 
der la realidad de que nos hablan los textos, y no simplemente 
como una especie de «trasfondo» cuyo conocimiento siempre 
resultará útil, sino como una dimensión del mismo significado del 
texto y de la realidad. 


Conforme surge un conocimiento comprehensivo y sistemáti- 
co de lo social, resulta cada vez menos viable restringir la socio- 
logía a la condición de un prolegómeno. La sociología exige ser 
reconocida como un aspecto constitutivo de todo estudio bí- 
blico %, 


Y ello es así porque: 


28 R, Morgan, Biblical Interpretation, 138; Best, Promise and Peril, 192. 

2 Y. A. Meeks, The Social Context of Pauline Theology. «Interpretation» 36 
(1982) 266-77, esp. 276s. 

30 Gottwald, The Tribes of Yahweb, 15. 
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La dimensión sociológica de la primitiva teología cristiana no 
es un campo periférico. Tiene que ver no sólo con algunos 
hechos, como la biografía del autor, el carácter más o menos tra- 
dicional de [sus] materiales y preferencias, las funciones, efectos y 
pretensiones de los escritos, sino que inevitablemente entra a for- 
mar parte de la «factualidad» de esos mismos hechos 31. 


Estamos perfectamnente al tanto de todo ello, al menos por lo 
que se refiere a nuestra realidad humana contemporánea. Pero la 
sociología ha servido para abrirnos los ojos a la totalidad y a la 
plena presencia histórica del cristianismo primitivo, y ello de un 
modo que no supo valorar el análisis unitalera] histórico o teoló- 
gico. La sociología ha cambiado la atmósfera y el tipo de curiosi- 
dad que guiaba los estudios bíblicos, ha ampliado la perspectiva 
histórica y ha agudizado la observación histórica. Y esta com- 
prensión más profunda de la primitiva realidad cristiana ha hecho 
cambiar (o hará que cambie) también el análisis teológico del 
Nuevo Testamento. La teología bíblica habrá de preocuparse de 
algo más que de la lógica de los sistemas de creencias, para cap- 
tar la formación y la reforma de la misma comunidad cristiana, la 
encarnación social de la primitiva fe cristiana, con todo su impac- 
to revolucionario sobre la existencia de los creyentes 3, 

Para terminar con una pespectiva de la teología misma, podría- 
mos afirmar que esta ampliación «sociológica» de la tarea teológi- 
ca de interpretar la Biblia refleja el carácter de la misma revela- 
ción, como han señalado los teólogos cristianos. El mensaje del 
Nuevo Testamento no está enteramente libre de indicativos tem- 
porales o culturales, pues se trata de un mensaje que fue recibi- 
do, entendido y aceptado por una comunidad concreta de hom- 
bres y mujeres, que pensaban con las categorías del Antiguo 
Testamento (gracia, Ley, sacrificio, ira, misericordia, salvación), 
Unas categorías que a su vez habían sido influidas por los con- 
tactos entre el judaísmo y la cultura helenística. 


Cuando Dios se revela a los humanos, no se revela conforme 
a su propio entendimiento, sino de acuerdo con el espíritu huma- 
no, empezando por las simples reglas de la gramática y el lengua- 
je. Cuando esta comunicación divina se realiza en el seno de una 
comunidad que se llama a sí misma iglesia, se atiene en su huma- 





3 K, Berger, Exegese des Neuen Testaments: Neue Wege vom Text zur Auslegung 
(Heidelberg 1977, 21984) 218s. 
Cf nota 29, supra. 
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nización a las leyes y normas del conocimiento colectivo, como 
puede observar cualquier sociólogo en las sociedades humanas *%, 


El P. Chenu, a quien se cita en este párrafo, van más allá y 
señala que la sociología no puede limitarse al estudio del com- 
portamiento religioso, dejando aparte el dogma o las creencias. 
Ello equivaldría a un error teológico, a una separación de lo que 
la revelación ha unido, es decir, la comunicación divina y la 
comunidad humana. No es posible comprender plenamente el 
significado del mensaje que Dios nos dirige sin comprender al 
mismo tiempo su encarnación en una comunidad viva. Esta 
empresa entraña ciertos riesgos, como ha demostrado amplia- 
mente la precedente discusión sobre la sociología del Nuevo Tes- 
tamento. Pero estas posibles distorsiones no han de impedirnos 
llevar a cabo el intento en sí mismo ni invalidarán la conclusión 
de que nunca encontraremos el alma del primitivo cristianismo si 
no hallamos al mismo tiempo su cuerpo. 


33 El teólogo católico D.-M. Chenu, citado por Roger Mehl, Bedeutung, 
Moóglichkeiten und Grenzen der Soziologie des Protestantismus in theologischer 
Sicht, en D. Goldschmidt y J. Matthes (eds.), Probleme der Religionssoziologie (Kól- 
ner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie. Sonderheft 6; Colonia-Opla- 
den 1962) 112-22, esp. 120. 
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